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"Wolt Ihr wissen, was ich bin 
Ich bin gewessen ein Abgottin 
Da S. Eucharius zu Trier kam 
Er mich zerbrach, mein Ehr abnam 
Ich was geehret als ein Gott 
Ietz stehen ich hie der Welt zu Spot" 1 


EINLEITUNG 
L Hinjuhrung 

Einst ein Gott - jetzt bleibt nur Spott. Die Verse iiber die Venus von Trier 
bezeugen, wie eng das Schicksal einer Gottheit mit ihrem Bild verbunden 
sein kann. Die Figur der Gottin war urspriinglich als Ausdruck ihrer Macht 
her- und an einem allgemein zuganglichen Platz aufgestellt worden, um ver- 
ehrt zu werden. Fortschreitende Angriffe auf die Statue dokumentierten den 
allmahlichen Sieg des Christentums, bis die Niederlage der "alten" Gottin 
durch die Verstummelung ihres Bildes offentlich besiegelt war. 

Damit ist schon ein Charakteristikum der Gotterbilder angesprochen: Weder 
ihre Produktion noch ihre Negation bleiben dem Zufall iiberlassen. Ihre Her- 
stellung und ihre Vemichtung sind nicht der Beliebigkeit oder der Belang- 
losigkeit anheimgestellt. 

Es ist auffallend, daG auch die drei monotheistischen 2 Religionen nicht ver- 
mochten, die Bilder solcher Beliebigkeit oder Belanglosigkeit auszusetzen. 
Ganz im Gegenteil. Die Schriften des Judentums und des Islam sind von 
vehementer Polemik gegen die Bilder gepragt 3 . 


1 Zitiert nach Schindler, Landesmuseum Trier, 86 mit Abb. 261, vgl. weiter Keller, 
Nachleben, 47. 

2 Vgl. erganzend die Bilderkritik der vorchristlichen Antike in der materialreichen Dar- 
stellung vonFuNKE, Gotterbild, 745-752. Eine Ubersicht iiber die philosophische Bilderkritik 
bietet Gladigow, Konkurrenz, 103-122. 

3 Zur friihjudischen Polemik gegen die Bilder, die stark unter hellenistischem EinfluB 
stand, vgl.: Philo, De decalogo, 52-75, Ders., De vita Mosis, 2,205, Ders., De Gigantibus, 
59; vgl. dazu Geffcken, Apologeten, XXIV-IX, und Ders., Bilderstreit, 286-315. AuBerdem: 
Oracula Sibyllina Proomium 39-71 mit 5. Buch 403-407, Bar 6 und Weish 13:10-15:19. Vgl. 
die Darstellungen in: Ehrlich, Kultsymbolik, 86-94; Meyer, Figurendarstellung, 40-62, und 
Maier, Bilder III, 521-525. Zu den judischen Handwerkem und ihren Bildern vgl. Urbach, 
Laws, 149-165, und c Abodah Zara 3,1-6. Eine ausfiihrliche Darstellung und Auswertung des 
Materials bietet Prigent, Le judaisme, passim. Zur Aufnahme und Rezeption des Bilder- 
verbotes im Islam vgl. Ipsiroglu, Bild, 22; Paret., Das Bilderverbot, 238-247, und Ders., 
Entstehung, 248-269, zusammenfassend Maser, "Du sollst dir", 21-37. 
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Einleitung 


Auch das friihe Christentum 4 setzte sich mit den Gotterbildem der heidni- 
schen Antike auseinander. Grundlage dieser Abgrenzung war die alttesta- 
mentliche Tradition 5 . Dem Bilderverbot kam in der Argumentation der Kir- 
chenvater der ersten vier Jahrhunderte fiir die Ablehnung der heidnischen 
Gotterdarstellungen grundlegende Bedeutung zu 6 . Auch die Kritik an der an- 
wachsenden spezifisch christlichen Bilderpraxis 7 , die Abbildungen von den 
Aposteln, den Erzvatem, Propheten, Martyrem, von Moses, Maria und Chri- 
stus hervorbrachte 8 , wurde davon bestimmt. Trotz der kontroversen Diskus- 
sion iiber den padagogischen 9 und den asthetischen 10 Wert der Bilder einer- 
seits und den Gefahren und der Unwiirdigkeit eines 'gemalten Gottes' 11 ande- 


4 Die folgende Darstellung kann nur einen kurzen und selektiven Einblick in die Ge- 
schichte der Bilder und ihrer Gegner geben. Fiir ausfiihrliche Informationen iiber die unter- 
schiedlichen Motivationen, Argumente und komplexen Zusammenhange sei auf die in den 
folgenden Anmerkungen (in Auswahl) genannte Literatur verwiesen. Allgemein vgl. die zu- 
sammenfassende Darstellung in Bredekamp, Kunst, passim. 

5 Vgl. die Auseinandersetzung des Paulus mit den Devotionalienhandlem im Artemi s- 
tempel zu Ephesus Apg 19:23-40; oder die Ablehnung der Bilder in Rom 1:18-23 (vgl. dazu 
Ps 106:20; Jer 2:11), I Kor 12:2 (vgl. Hab 2:18), Apg 17:16.29 (vgl. Jes 40:18; Jer 10). Die 
Verwechslung von Damonen und Gottern thematisiert I Kor 10:20f. I Kor 8:4 bestreitet die 
Gottheit der Gotzen (vgl. Jes 43:1 Of; 45:5). Zu den Religionspraktiken der zeitgenossischen 
Antike vgl. Stambaugh, Balch, New Testament, 41-46, s. weiter ebd., 138-67. 

6 Z.B.: Justin, Tertullian, Clemens, Origenes, Eusebius, vgl. die Darstellung von 
Sternberg, "Vertrauter", 29-37. Eine Zusammenfassung mit ausfiihrlichem Quellenmaterial 
bietet Bredekamp, Kunst, 50f. 70ff, Thummel, Bilder IV, 525-531, und Ders, Bilder V/l, 
532-540, Ratschow, Gemser, Beck, Hertzsch, Bild, 1268-1276, sowie VonCampen- 
hausen, Bilderfrage, 33-60. Zum EinfluB des Neuplatonismus auf die Argumentations- 
fiihrung gegen die Bilder vgl. Thummel, Bilder IV, 525f. 

7 Tertullian, Liber de Idololatria, V, in: PL 1, 743-744AB; vgl. Klauser, AuBerungen. 
328f, Bredekamp, Kunst, 32ff. 

8 Holl, Schriften, 364. Zu Epiphanius als einem der Vater des Bilderstreites in Byzanz 
vgl. Thummel, Friihgeschichte, 65-73, Klauser, AuBerungen, 334f. 

9 Basilios d. Gr., Homilia 19,2, in: PG 31, 508D, und Ders., Homilia 17,3, in: PG 31, 
489D. Fiir den Kappadokier kann der Maler den Prediger durch sein schweigendes Bild 
beredt untersttitzen; ahnlich auch Paulinus von Nola, vgl. dazu Thummel, Bilder IV, 528ff. 
Gregor d. Gr., Epistolarum Lib. XI, Ep. XIII, in: PL 77, 1128BC, argumentiert spater ahn¬ 
lich. 

10 Z.B. Gregor von Nyssa, De S. Theodoro Martyre, in: PG 46, 737D-740A, und 
Gregor von Nazianz, Oratio 28,25, in: PG 36, 61 A; Ders., Oratio 18,39, in: PG 35, 1037BC, 
und Ders., Epist. 141, in: PG 37, 241C. 

11 So Epiphanius von Salamis, vgl. Holl, Schriften, 365. Ahnlich auch Origenes, vgl. 
dazu Bredekamp, Kunst, 50f mit Anm. 158. Zu einer ausfiihrlichen Darstellung der 
unterschiedlichen Positionen vgl. Elliger, W., Stellung, 32ff. 85f u.b., Bredekamp, Kunst, 
4Iff, und ThOmmel, Bilder IV, 525-531. 

Eine gemaBigte Position nahm Augustinus ein. Er hielt Bilder fur uberfltissig. Da er aber die 
menschliche Schwache kannte (und als Argument akzeptierte), erlaubte er Bilder von Chri- 
stus (da er Mensch wurde), jedoch nicht von der Trinitat, vgl. De doctrina Christiana 11,39, in: 
PL 34, 54f (caput XXV), und Tractatus in Joannis evangelium, XL,4, in: PL 35, 107f, sowie 
De trinitate IX,2, in: PL 42, 96If. 



1. Hinfiihrung 
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rerseits sowie zahlreicher Versuche, Bilder in den Kirchen ganzlich zu 
verbieten 12 , konnte ihr Siegeszug nicht aufgehalten werden. 

Der grundsatzliche Wandel in der Bildzuwendung des 6. und 7. Jahrhunderts 
in der Ostkirche 13 fiihrte zur Entwicklung der Ikone 14 , die es dem Betrachter 
erlaubt, durch das Bild mit dem Dargestellten in Verbindung zu treten. 
Grundlage dieser Vorstellung ist eine allgemeine Bildertheorie, die davon 
ausgeht, da6 die materiellen Bilder den Betrachter zur Schau Gottes fiihren 
konnen 15 . Das Verhaltnis des gottlichen Urbildes zu seinem materiellen Ab- 
bild wurde im Bilderstreit des 8. und 9. Jahrhunderts 16 zum Gegenstand hef- 
tiger Diskussionen. Gegen die Angriffe der Ikonoklasten, die betonten, daB 
die Unumgrenzbarkeit Gottes nicht in Bilder zu bannen sei 17 , machten die 
Ikonodulen 18 fur sich geltend, nur "nachahmende Bilder" 19 herzustellen und 
keinesfalls den Anspruch zu haben, "naturliche Bilder" 20 zu besitzen. JO¬ 
HANNES DAMASCENUS, der sich in seiner Bilderlehre ebenfalls an dem Streit 
um neuplatonische Urbildtheorien beteiligte, definiert das Bild als "eine 
Ahnlichkeit, die ein Vorbild so wiedergibt, daB eine Unterscheidung vorhan- 
den ist. Denn das Bild ist nicht in jeder Hinsicht dem Urbild gleich" 21 . Durch 


12 Z.B. die Synode von Elvira (ca. 305-310 n. Chr.), Kanon 36 oder die Eingabe des 
Epiphanius von Salamis an den Kaiser, vgl. die Darstellung in Bredekamp, Kunst, 33-37, 
Klauser, AuBerungen, 331-335; zur weiteren Entwicklung im Westen vgl. Von Loewenich, 
Bilder V/2, 540-546. 

13 Bredekamp, Kunst, 114; Halbfas, Auge, 58, sowie Thummel, Bilder V/l, 532f, und 
Thummel, Friihgeschichte, 174ff. 

14 Ouspensky, Symbolik, 68-89. Zur gegenwartigen Bedeutung der Ikone vgl. 
zusammenfassend Thon, Ikone, 9-29. 

15 Vgl. Dionysios Areopagita, De ecclesiastica hierarchia, I Paragraph II, in: PG 3, 
373AB. 

16 Zu den theologischen und politischen Motiven des Bilderstreites vgl. Suttner, Motive, 
53-70, Thummel, Bilderlehre, 21-29, und Bredekamp, Kunst, 114ff. 144, passim. Als 
Einftihrung in die Versuche der Konzilien, den "gordischen Knoten" des Bilderstreites zu 
losen, vgl. Dumeige, Nizaa II, passim, sowieTHUMMEL, Bilderlehre, 51-54. 64-90. 

17 Die Bilderfeinde bestimmten das Verhaltnis zwischen Urbild und Abbild als Identitat 
(ojioo'ooiov), vgl. Kotter, Schriften, 4. 

18 Bredekamp, Kunst, 114ff, und die ausfiihrliche Einleitung in die Bilderlehre des 
Johannes Damascenus bei Kotter, Schriften, 4. 8-22. 

19 Mi}it|tiktj eiKcov: Zwischen Urbild und Abbild besteht kein Unterschied beziiglich 
der Person, sondern nur beziiglich ihres Wesens, vgl. dazu: Kotter, Schriften, 9f. 12, und 
Johannes Damascenus, Oratio de imaginibus 111,16 = Kotter, Schriften, 125 ( ak'ko yap 
egtiv tj bikcov, Kai aAAo to bikovi^oJlLBVov ...). Ein solches Bild hat die Aufgabe, 
Veiborgenes zu offenbaren und darauf hinzufuhren. 

20 Odgikti bikcov: Zwischen Urbild und Abbild besteht kein Unterschied beziiglich des 
Wesens, sondern ein Unterschied der Person, vgl. Kotter, Schriften, 9, und Johannes 
Damascenus, Oratio de imaginibus 111,18 = Kotter, Schriften, 126f. 

21 Johannes Damascenus, Oratio de imaginibus 1,9 = Kotter, Schriften, 83f (bikcov 

JiBV ODV BOTIV OJLiOlCOfia XapaKTT|pi£oV TO 7Up(DTOT / l)7UOV jUBTa tou Kai Tiva 5ia- 
cpopav b%biv Tupoq amo. Ox> yap mTa 7uavTa i] bikcov opoiomai 7upoq to 
apxeT'UTUOv). Vgl. auch Ders., Oratio de imaginibus 111,16 = Kotter, Schriften, 125. 



4 


Einleitung 


die Inkamation war es seiner Ansicht nach moglich geworden, (nachahmen- 
de) Bilder von Christus herzustellen, die ihn in Menschengestalt ab- (und 
nach-)bildeten 22 . Ein Bild des unkorperlichen, gestaltlosen, unsichtbaren und 
unumschriebenen Vaters war fur ihn dementsprechend nicht denkbar 23 . 

Der Bilderstreit wurde in der Sache nie entschieden 24 . Die geteilte Christen- 
heit spiegelt weiterhin die unterschiedlichen Positionen: 

- Die orthodoxe Kirche blieb den Ikonen verbunden. 

- Die Reformatoren, die die Bilderfrage verstarkt unter pastoraltheologi- 
schen Gesichtspunkten betrachteten, konnten sich in der Bilderfrage nicht 
einigen: Fur LUTHER gehorten die Bilder zu den Adiaphora 25 und wurden 
daher weitgehend toleriert. Zwingli, Karlstadt, John Knox und CAL¬ 
VIN 26 bekampften dagegen jegliche Abbildung des Gottlichen oder biblischer 
Szenen. CALVIN ging sogar soweit, die Bilder der menschlichen Phantasie in 
seine Ablehnung ausdriicklich miteinzuschlieBen 27 . 

- Die romisch-katholische Kirche entfaltete eine ausgedehnte Freude an 
den Bildem, die nur dann dem Anathema anheimfallen, wenn sie dogma- 
tisch falsche Lehren darstellen 28 . Diese Bestimmung fiihrte zu dem m.W. 
letzten religiosen Bilderverbot: Erst 1928 wurden anthropomorphe Darstel- 


Weiterftihrend zur Bilderlehre des Johannes Damascenus vgl. Kotter, Schriften, 8-22, 
Thummel, Bilderlehre, 42-46. 55-63. 105f, Barasch, Icon, 185ff. 

22 Johannes Damascenus, De fide orthodoxa, IV, 16, in: PG 94, 1172B, und Ders., 
Oratio de imaginibus 1,16 = Kotter, Schriften, 89-91. Das Bilderverbot des Alten 
Testaments deutete er als Gebot, das gegen die Gefahr des Gotzendienstes gerichtet war. 
Dieser Tatbestand war durch christliche Bilder nicht erflillt, vgl. Ders., Oratio de imaginibus 
1,5-8 = Kotter, Schriften, 78-83. Zur Abschwachung der Trennung von Urbild und Abbild 
zugunsten einer "sporadischen Identitat" vgl. Bredekamp, Kunst, 146f. 

23 Johannes Damascenus, Oratio de imaginibus 1,4.5 = Kotter, Schriften, 75-79, 
Ders., Oratio de imaginibus 111,26 = Kotter, Schriften, 132-135, und Ders., Oratio de 
imaginibus 1,2 = Kotter, Schriften, 66f; vgl. ebd., 10. Als Grundregel gilt, daB nur 
darstellbar ist, was gesehen werden kann. 

24 Zum Mittelalter vgl. Thummel, Bilder V/l, 532-540, Von Loewenich, Bilder V/2, 
540-546, Feld, Ikonoklasmus, 11-63, Belting, Bild, passim, und Bredekamp, Kunst, 219ff. 
231-330. Zur Lehre vom vierfachen Bildsinn vgl. Anm. 103. 

25 Vgl. Suttner, Rezension, 341. Zu Luthers Auffassungen vgl. Michalski, Refor¬ 
mation, 1-42, Von Campenhausen, Zwingli und Luther, 150ff. Zusammenfassend zur Stel- 
lung der Reformatoren zu den Bildem vgl. Von Loewenich, Bilder VI, 546-557 (Literatur!), 
Von Campenhausen, Die Bilderfrage, 96-128. 

26 Zu Calvins Position in der Bilderfrage vgl. Michalski, Reformation, 59-73, zu 
Karlstadt vgl. ebd., 43-50, und zu Zwingli vgl. ebd., 51-59, sowie Von Campenhausen, 
Zwingli und Luther, 141-150. 

27 Calvin, Institutio christianae religionis I 11,8 (zitiert nach Barth, P., Niesel, G., 
(Hg.), Joannis Calvini. Opera selecta III, Monachii in Aedibus 1928). 

28 Die Aufsichtspflicht obliegt den Bischofen; vgl. das Dekret iiber die Bilder von 1563 
(Tridentinum) in DH, 1825. Weiter vgl. Jedin, Entstehung, 460-498. 
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lungen des heiligen Geistes und Trinitatsdarstellungen, die drei identisch 
aussehende Manner zeigen, verurteilt 29 . 

Dieser kurze Gang durch die Geschichte des Bildes im Christentum zeugt 
einerseits von der Wirkungsgeschichte der alttestamentlichen Bilderfeind- 
lichkeit und des Bilderverbots, aber andererseits auch von der Macht der 
Bilder, die sich immer wieder Bahn brach. 

Sowohl die Vertreter der bilderfreundlichen als auch die der bilderfeindli- 
chen Positionen sind sich dariiber einig, daB Bilder mehr sind als Darstellun- 
gen in Stein, Holz, Metall oder Farbe. Beide Parteien wissen, daB die Bilder 
der Gotter nicht einfach beliebig hergestellt, willkurlich aufgestellt, neben- 
bei betrachtet und zufallig vemichtet werden, sondem daB sie auf ihre Be- 
trachter eine erhebliche Wirkung ausiiben, so daB ihnen im Religions-, 
Kommunikations- 30 und Machtsystem 31 einer Gesellschaft eine wichtige Be- 
deutung zukommt. Verbinden die einen mit den Bildem die Vermittlung der 
offiziellen Lehre, Vergewissemng und Glaubenszuspmch, so sehen die an- 
deren in ihnen die Verfiihrung zu falscher Lehre, Gefahrdung und Unglaube. 
Das Bild scheint dementsprechend fur die religiose Kommunikation auf die 
eine und auf die andere Weise unverzichtbar oder sogar konstitutiv zu sein 32 . 
1st man sich also iiber die Wirkung der Bilder und deren Folgen uneins, so 
besteht doch ein (impliziter 33 ) Konsens dariiber, daB den Bildem eine beson- 
dere Machtigkeit eigen ist, die es zu nutzen bzw. zu bekampfen gilt. 

In der Frage nach dem Gottesbild kann es daher in dieser Hinsicht nur 
darum gehen, dessen Bedeutung im praktischen Handlungsfeld religioser 
Kommunikation und seine Position zwischen Fiihrung und Verfiihrung zu 
bestimmen. Im folgenden wird in diesem Zusammenhang von der horizon- 
talen Raumebene, dem praktischen Handlungsfeld oder der Wahrnehmungs- 
beziehung (Gottesbild - Mensch) gesprochen 34 . 

Die hier eingeschlagene Linie, die die Bilder in ihrer Funktion fur ihre Her- 
steller, Betrachter und Gegner beschreibt und damit letztlich dem Blick auf 
gesellschaftliche Prozesse verpflichtet bleibt, greift zu kurz, wenn sie nicht 
durch Uberlegungen erganzt wird, die versuchen, die Seinsvalenz des Got- 
tesbildes grundsatzlich zu bestimmen, indem das Verhaltnis des Bildes zu 


29 AAS, XX, 1928,103. 

30 Vgl. ECO, Semiotik, 202f. 

31 Vgl. Bredekamp, Kunst, 12-14 mit Anm. 7, 202, passim, Metzler, Bildersttirme, 14f. 

32 Volp, Bilder VII, 557. 

33 Vgl. Boehm, Ikonoklastik, 27-34. 

34 Vgl. dazu Eco, Semiotik, 213. 
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der von ihm abgebildeten Gottheit zum Gegenstand der Uberlegungen ge- 
macht wird. 

In der Frage nach dem Gottesbild kann es in dieser Hinsicht letztlich nur 
darum gehen, dessen Position zwischen Transzendenz und Immanenz, zwi- 
schen Gott und der Welt zu bestimmen. Im folgenden wird in diesem Zu- 
sammenhang von der vertikalen Raumebene, der Seinsvalenz oder der Ur- 
sprung sbeziehung (Gottesbild - Gott) gesprochen. 

Aus diesen Uberlegungen ergibt sich, daB das Gottesbild im Schnittpunkt 
eines erkenntnistheoretischen Problem- und eines praktischen Handlungsfel- 
des steht. 


2. Grundlegungen 

Eine Arbeit mit dem Titel "Theologie der Bilder" muB zuerst einmal danach 
fragen, was ein "Bild" eigentlich ist 35 , inwiefem es sich vom "Abbild" unter- 
scheidet und femer, wie sich das Verhaltnis des Bildes bzw. des Abbildes zu 
seinem Ursprung, dem "Urbild" bestimmen laBt. 

Das deutsche Wort Bild umfaBt ein breites Bedeutungsspektrum, in das "Ge- 
halte u.a. von effigies, exemplum, figura, forma, signum, simulacrum, 
species, symbolum, statua und typus, vor allem aber von imago (eiKOOV, 
eiScoXov) geflossen" sind 36 . In der folgenden Deutung geht es nicht darum, 
diese Vielfalt auszuschopfen, sondem einzelne Aspekte auszuwahlen, die 
sich aus den vorhergehenden Uberlegungen und der Fragestellung dieser 
Untersuchung ergeben. 

Der deutsche Terminus "Bild" ist mit altsachsisch " bilidi " "(numinoses, gott- 
liches) Wunder(zeichen)" und dem germanischen Stamm *bil- "Wunder- 
kraft, Wunderzeichen, numinose Kraftgeladenheit" verbunden. Althoch- 
deutsch " biliden " (= bilden) bedeutet daher "der (noch) verborgenen Wirk- 
lichkeit Wesen und Gestalt geben" 37 . Ein "Bild" ist demnach die sinnhafte 
und beschreibbare Erscheinung einer tiefer griindenden Wirklichkeit, die 
Manifestation unsichtbarer Realitat. Ein solches Bild macht also Unsicht- 
bares sichtbar und fiihrt den Betrachter geradewegs in die verborgene Wirk¬ 
lichkeit 38 . 

Dieser Definition des "Bildes" ist die des "Abbildes" gegeniiberzustellen. 
Abbilder sind nicht dazu da, Unsichtbares sichtbar zu machen, sondem 
schon Bekanntes und schon Gesehenes wiederzugeben (s. das jtingere "bili- 


35 Eine Obersicht bieten: Halbfas, Auge, 53, Volp, Bilder VII, 557ff; vgl. auch die 
Bestimmung des "ikonischen Zeichens" bei ECO, Semiotik, 198ff. 213. 

3 « Volp, Bilder VII, 557. 

37 Art. Bild, in: Drosdowski, Grebe u.a. (Hg.), Duden, 66f. 

38 Halbfas, Auge, 53-59, passim. 
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don " "eine (vorgebildete) Gestalt nachbilden"). Das Abbild will seinem Ur- 
bild ahneln und gleichen, um darauf zu verweisen und sich in der Erfiillung 
seiner Funktion selbst aufzuheben. "Diese Selbstaufhebung des Abbildes ist 
ein intentionales Moment am Sein des Abbildes selbst" 39 . 

Fur das Bild trifft dies nicht zu. Es ist nicht nur ein Mittel, das sich selbst 
aufhebt, nachdem es seinen Zweck erfullt hat. Es verweist auch nicht von 
sich weg auf das Dargestellte, sondem es bleibt "mit dem Dargestellten we- 
senhaft verbunden" 40 . Daher zielt es auf die urspriingliche Einheit von Dar- 
stellung und Dargestelltem 41 . Das Bild sagt fiber das Urbild etwas aus 42 und 
erschopft sich nicht darin, daB es nur dessen auBere Merkmale wiedergibt 43 . 
Dies bedeutet fur das Verhaltnis von Urbild und Bild, daB das Urbild sich 
selbst im Bild darstellt. "Das braucht nicht zu heiBen, daB es gerade auf die¬ 
se Darstellung angewiesen ist, um zu erscheinen. Es kann sich als das, was 
es ist, auch anders darstellen. Aber wenn es sich so darstellt, ist dies kein 
beilaufiger Vorgang mehr, sondem gehort zu seinem eigenen Sein. Jede 
solche Darstellung ist ein Seinsvorgang und macht den Seinsrang des Dar¬ 
gestellten mit aus." 44 Durch ein Bild erfahrt das Urbild einen Zuwachs an 
Sein, da es an Bildhaftigkeit gewinnt. Fur die Seinsvalenz des Bildes bedeu¬ 
tet dies, daB "der Eigengehalt des Bildes" "ontologisch als Emanation des 
Urbildes bestimmt" ist 45 . 

Im Unterschied zum Abbild will das Bild dem Urbild also nicht einfach nur 
gleichen, sondem seinsmaBig mit ihm kommunizieren. Ein Bild ist daher 
nicht nur eine nachfolgende, zusatzliche und entbehrliche Illustration; es laBt 
das, was es darstellt, erst ganz sein, was es ist 46 . 

Aus dieser Ursprungsbeziehung zwischen Bild und Urbild folgt, daB das 
Abgebildete im Bild real prasent ist. 


39 Gadamer, Wahrheit, 143. Zur Kritik seines Ansatzes, wie sie von den Vertretem des 
kritischen Rationalismus formuliert wird, vgl. Albert, Kritik, 2-5 und 40-77. Er pladiert (im 
AnschluB an Buhler, K., Sprachtheorie. Die Darstellungsfunktion der Sprache, Stuttgart 
1965 2 (1934), 149ff. 179ff, und Gombrich, Kunst und Illusion, 83-113) dafur, sowohl die 
Sprache als auch das Bild im Rahmen einer Zeichentheorie zu behandeln. 

^Gadamer, Wahrheit, 143. 

41 Gadamer, Wahrheit, 144, spricht von der "ontologischen Unlosbarkeit des Bildes von 
dem ‘Dargestellten’". 

42 Gadamer, Wahrheit, 145. 

43 Auch dem Begriff der "Representation" kommt eine eigene Seinsvalenz zu, vgl. Gada¬ 
mer, Wahrheit, 146f. Da jedes Bild wesenhaft als Representation zu bestimmen ist, konnen 
beide Begriffe promiscue gebraucht werden. Anders hingegen Freedberq The Power, 78, 
der es vorzieht, von der "presentation" des Dargestellten durch das Bild anstelle von seiner 
"representation" zu sprechen. 

44 Gadamer, Wahrheit, 145. 

45 Gadamer, Wahrheit, 145. Zu dem neuplatonischen Begriff der Emanation vgl. ebd. 

46 Nach Gadamer, Wahrheit, 147f, trifft dies nicht nur fur Bilder, sondem auch fur Worte 
zu. Dies fuhrt weiter in seine These vom "Bildcharakter der Sprache". 
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Nach dieser "Ontologie des Bildes und des Abbildes" steht nun noch aus, die 
Position des Bildes zwischen Symbol und Zeichen zu bestimmen. Fur 
GADAMER 47 ist das Wesen des Zeichens das reine Verweisen, das Wesen des 
Symbols das reine Vertreten. Das Bild enthalt beides. 

Als Zeichen 48 lenkt es die Aufmerksamkeit auf sich, um auf anderes zu ver- 
weisen. Trotzdem ist ein Bild nicht nur ein Zeichen, da es (im Unterschied 
zum Zeichen) einen eigenen Bildgehalt hat, der zum Verweilen einladt. Da 
das Bild in seinem eigenen Sein teilhat an dem, was es darstellt, ist der Be- 
trachter, der sich durch das Bild an das Urbild verweisen laBt, bereits beim 
Urbild angelangt. Im Bild ist Verweisen - Verweilen - Ankommen eins. Die 
ontologische Teilhabe des Bildes am Urbild trifft fur das Zeichen nicht zu, 
wohl aber fur das Symbol* 9 . 

Im Symbol ist gegenwartig, was es vertritt 50 . Da dies fur das Bild ebenfalls 
zutrifft, teilt es Wesensziige mit dem Symbol. Trotzdem ist das Bild nicht 
nur Symbol, da Symbole "blofie Stellvertreter" 5 ' sind. Sie "vollziehen ihre 
Vertretungsfunktion durch ihr reines Dasein und Sichzeigen, aber sie sagen 
von sich aus nichts tiber das Symbolisierte aus". Symbole bedeuten daher 
"keinen Seinzuwachs fur das Reprasentierte" 52 . Ihnen fehlt im Gegensatz 
zum Bild ein "Mehr an Bedeutung" und damit ein "Mehr an Gegenwart" des 
Abgebildeten. Das Urbild ist im Symbol zwar gegenwartig vertreten, aber 
im Bild ist es "eigentlicher, so, wie es wahrhaft ist" 53 . 

Eine Arbeit mit dem Titel "Theologie der Bilder" muB weiter danach fragen, 
wozu Bilder in der Lage und wie ihre Fahigkeiten und Moglichkeiten zu be¬ 
stimmen sind. Wenn man das Bild als "elementare Kategorie religioser Pra¬ 
xis" 54 versteht, das konstitutiv zur Sprache und Kommunikation von Glau- 
bensgemeinschaften gehort 55 , dann ergeben sich die folgenden praktischen 
Handlungsfelder 56 : 


47 Gadamer, Wahrheit, 157. 

48 Zum Bild als "ikonisches Zeichen" vgl. die Ausftihrungen in Eco, Semiotik, 213ff. 

49 Zu diesem Begriff vgl. die zusammenfassenden Darstellungen in Gadamer, Wahrheit, 
77-86, und Halbfas, Auge, 85ff. 

50 Vgl. auch Chupungco, Symbol, 452: Das Symbol hat "eine in der Natur mitgegebene 
Gemeinsamkeit (connaturalitas) zwischen dem Sinnbild und seinem Gegenstand". 

51 Gadamer, Wahrheit, 159 (Hervorhebung vom Verf.). 

52 Gadamer, Wahrheit, 159. 

53 Gadamer, Wahrheit, 159. 

54 Volp, Bilder VII, 557. 

55 Zum Bild als einer der wesentlichen Darstellungsebenen bzw. "Kodierungsformen" re¬ 
ligioser Symbolsysteme (neben Sprache und Handlung) vgl. Stolz, Hierarchien, 56f. 

56 Wesentliche Ansatze zur Beantwortung dieser Fragen ergeben sich aus der Bilddidaktik 
(vgl. Halbfas, Auge, 15, passim) und der Semiotik (vgl. Eco, Semiotik, 197ff. 213, sowie 
Ders., Introduction, 1-15). Zur semantischen Struktur des Bildes vgl. Volp, Bilder VII, 560, 
und (bezogen auf das Symbol) Halbfas, Auge, 115. 
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1. Vermittlung. Bilder setzten immer Betrachter voraus, denen sie Inhalte, 
Erfahrungen oder Botschaften vermitteln 57 , so daB sie geradezu didaktisch 
wirken konnen. Sie entwickeln ihre Bedeutungen und ihre Relevanz, indem 
sie in ihren Betrachtem Interesse, Erinnerungen, Wtinsche und Empfindun- 
gen auslosen 58 und dadurch mit ihnen in Kontakt treten. Auf diese Weise 
rufen sie nicht nur Erinnerung und Wissen wach, sondem auch Gefiihle und 
Affekte 59 . So lassen sich K. Jaspers 60 Ausftihrungen liber den iiberzeichen- 
haften Charakter der Sprache auch auf Bilder tibertragen. Denn die "Eigen- 
schaft der Worte, aus der geschichtlichen Verwandlung ihrer Bedeutungen 
einen Reichtum schlummemden Bedeutens zu jederzeit moglichem Er- 
wachen zu bewahren" trifft auch fur die Bilder zu. Daher wird ihre Botschaft 
nicht nur iiber Lehre und Definitionen festgelegt, sondem auch durch perso¬ 
nal Erfahrungen, Interessen und Gefiihle, so daB ihre Wirkung nicht an ge- 
sellschaftlichen Bildungsschranken und Unwissen scheitert 61 . Wenn religio¬ 
se Bilder es vermogen, zwischen tradierter Erfahrung und eigenem Leben, 
zwischen dem "Zeugnis der Glaubensgemeinschaft und der existenziellen 
Miihsal des Einzelnen" 62 zu vermitteln, dann stellen sie eine Verbindung 
zwischen theologischen und anthropologischen Inhalten her* 3 . Das religiose 
Bild erfiillt seine Aufgabe vollkommen, wenn sich fur den Betrachter die 
Offenbarung als Erfahrung und die Erfahrung als Offenbarung ereignet. 


57 Halbfas, Auge, 5If, Volp, Bilder VII, 561f; zum Ubertragungsproblem vgl. Volp, 
Bilder VII, 56Iff, und Halbfas, Auge, 44ff, passim. 

58 Cancik, Mohr, Religionsasthetik, 147. 

59 Vgl. Eco, Semiotik, 246. 248f, die " Erkennungscodes ", "auf Grund deren wir 
wahrzunehmende Gegenstande erkennen oder wahrgenommene Gegenstande erinnem", bzw. 
die " Codes des Unbewufiteri ', die bestimmte Identifikationen, Projektionen oder Reaktionen 
auslosen. 

60 Jaspers, Von der Wahrheit, 403. 

61 Vgl. Eco, Semiotik, 215. Einschrankend gilt jedoch, daB "jenseits eines bestimmten 
AusmaBes der Codifizierung (der ikonischen Zeichen; Anm. d. Verf.) das Erkennen fur den 
nicht mehr moglich ist, der den Code nicht kennt". Trotzdem ist mit Hardin, Applying 
Linguistic Models, 309-322, festzustellen, daB die Variationen innerhalb eines visuellen Sy¬ 
stems groBer sind als innerhalb eines sprachlichen, da die Beziehungen zwischen Ausdruck 
und Inhalt weniger streng sind. 

62 Halbfas, Auge, 122, der diese Funktion den Symbolen zuschreibt. Halbfas 
untemimmt in seinem Buch den Versuch, eine Bild(!)didaktik zu entwerfen. Ohne Bild und 
Symbol ausreichend gegeneinander abzugrenzen (vgl. z.B. ebd., 69 neben 125), wechselt er 
in eine Symboldidaktik (ebd., 84ff). Mit der Einfuhrung des Symbolbegriffes versucht er 
m.E., dem (stellenweise berechtigten, vgl. z.B. ebd., 62f) Vorwurf der Bildmagie zu ent- 
kommen. 

63 Halbfas, Auge, 123 (iiber das Symbol; zum Verhaltnis von Symbol und Bild bei 
Halbfas vgl. die vorhergehende Anm.). 
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2. Kommunikation und Interaktion. Bilder nehmen mit ihren Betrachtem 
Verbindung auf (und umgekehrt). Diese miissen deren religiose Sprache 
verstehen und lesen konnen, also formalreligiose Fahigkeiten gelemt ha- 
ben 64 ; nur so kann der Betrachter die Glaubensinhalte des Bildes, sein "Mehr 
an Sinn" fur sich erschliefien und interpretieren, so daB zwischen den Bil- 
dem und ihren Betrachtem Interaktion stattfinden kann. 

Religiose Bilder aktivieren im Menschen alle Bedeutungen, die in den bis- 
herigen Begegnungen mit der Gottheit gewonnen wurden. In neuen Inter- 
aktionszusammenhangen wird diese Bedeutung immer wieder neu gewon¬ 
nen (z.B. bei Festen). Fallt das religiose Bild vollig aus weiteren Handlungs- 
sequenzen heraus oder lost es innerhalb der Glaubensgemeinschaft nicht 
mehr annahemd ahnliche Empfindungen, Bediirfnisse und Gedanken aus, 
dann verliert es an Relevanz und ist nichts mehr, was iiber sich hinaus wei- 
sen konnte. Daher erhalt die Interaktion die Qualitat des Bildes aufrecht 65 . 
Wenn Bild und Interaktion derart aufeinander verwiesen sind, dann kann es 
kein religioses Bild geben, das aus sich heraus verstandlich oder relevant ist. 
Sobald es aus dem Handlungsfeld seiner Verehrer herausfallt, gehen sein 
"Mehrwert", seine "Vielfachsinne" und damit sein Charakter als Vermitt- 
lungsinstanz zwischen den Menschen und ihrer Gottheit verloren. 

3. Orientierung und Integration. Bilder wirken orientierend und sinnstiftend, 
da sie mehrere Wirklichkeitsbereiche (Gott und die Welt, Sichtbares und 
Unsichtbares, Konkretes und Abstraktes), aber auch mehrere Erfahrungs- 
bereiche (Individuum - Bild/Gott - Gemeinschaft) vereinen. Religiose Bil¬ 
der sind Kommunikationsmittel der im Bild anwesenden Gottheit mit ihren 
jeweiligen Interaktionspartnem einer Gesellschaft. Sie machen die Zuwen- 
dung und die Gegenwart der Gottheit anschaulich und sinnlich wahmehmbar 
und vermitteln so die Gemeinschaft mit dem Gottlichen und versichem dem 
Betrachter die Sinnhaftigkeit und den Bestand seiner Existenz. Die Bilder 
vermitteln aber auch die Gemeinschaft all derer, die gemeinsam glauben. 
Insofem kommt ihnen auch eine integrierende, gemeinschaftsstiftende und 
identitatsfordemde Kraft zu 66 . 


64 Zu diesen Oberlegungen und Pramissen einer Bilddidaktik vgl. Halbfas, Auge, 44ff. 
Zu den Bedingungen der Wahmehmung und der Kommunikation ikonischer Zeichen vgl. die 
Ausfiihrungen von ECO; Semiotik, 200ff, mit der Ubersicht der diversen Codes (ebd., 246- 
249). 

65 VoLP, Bilder VII, 566; zur Verschrankung von Symbol (!) und Erfahrung bzw. Zeit vgl. 
Halbfas, Auge, 117f. 

66 Vgl. dazu Belting, Bild, 55-58. Er weist zu Recht darauf hin, daB diese Fahigkeit der 
Bilder zu einer Konkurrenz zwischen lokalen Kulten und dem zentralen Reichskult sowie zur 
Forderung des Regionalismus fiihren kann. 




2. Grundlegungen 


11 


4. Funktionalitat. Aufgrund ihrer verschiedenen Wirkungsweisen, ihrer 
Aufgaben und ihrer Verschrankung mit der Welt 67 konnen Bilder funktional 
eingesetzt werden. Sie sind Reizmittel, Pragemittel oder Ausdruck der Ideo- 
logie. Da die Bilder Inhalte vermitteln und dariiber hinaus einen Assozia- 
tionswert besitzen, der ihre Relevanz beim Adressaten steigert, sind sie in 
den Handen der Machtigen niemals zufallig, sondem Ausdruck eines Ent- 
scheidungsprozesses und einer Strategic 68 . Um ausgewahlte Inhalte an die 
Untergebenen zu ubermitteln, ist fur die Regierenden das Korrelations- 
prinzip konstruktiv: Ihre Intention ist es, alle religiosen und politischen In¬ 
halte in eine wechselseitige Beziehung zu den Erfahrungen der Betrachter zu 
setzen. Das Bild ist dann das Strukturgitter, das es ermoglichen soli, die ein- 
zelnen religiosen Inhalte mit den verschiedenen Erfahrungsbereichen (eige- 
nes Leben - gesellschaftliches Leben - Leben des Konigs; Existenz des 
Staates) zu verschranken 69 . 

Ausgehend von dieser Bestimmung des Wesens bzw. der Ursprungsbezie- 
hung des Bildes, des Abbildes, des Symbols und des Zeichens sowie den 
Uberlegungen zum praktischen Handlungsfeld (des Bildes), stellt sich nun 
die Frage, ob und inwiefem die hier vorgetragenen "Grundlegungen" fur das 
Bilderverstandnis des Alten Orients und des Alten Testaments tiberhaupt 
tragfahig und anwendbar sind. Um der Eigenbegrifflichkeit 70 dieser beiden 
Bereiche Rechnung zu tragen, miissen ihre literarischen Uberlieferungen 
befragt werden. Nur so ist letztlich die Suche nach der "Theologie der Bilder 
im Alten Orient und im Alten Testament" sachgemaB zu betreiben. 


67 Zur Situations-, Orts- und Institutionengebundenheit der Bilder vgl. Gladigow, 
Gottesvorstellungen, 44, mit Literatur. 

68 Vgl dazu Halbfas, Auge, 52, Bredekamp, Kunst, 202. 

69 Zum Gegenseitigkeitsverhaltnis von koniglichem und gottlichem Handeln vgl. 
Gladigow, Gottesvorstellungen, 37f. 

70 Landsberger, Eigenbegrifflichkeit, 355-372. 
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3. Ziel der Arbeit 

Die beachtliche Wirkungsgeschichte der alttestamentlichen Bilderfeindlich- 
keit 71 und des Bilderverbotes 72 laGt die Frage nach den Ursachen und den 
Umstanden der biblischen Ablehnung der Bilder entstehen 73 . Da mit neueren 


71 Wenig aussichtsreich sind die Versuche, die alttestamentliche Bilderfeindlichkeit oder 
das Bilderverbot mit Jahwes Transzendenz, Individuality, Freiheit, Dynamik, befreiender 
Kraft, Geschichtsmachtigkeit oder Heiligkeit zu begrunden (so z.B. North, Essence, 156, 
Von Rad, Theologie I, 230, Gunneweg, Biblische Theologie, 64f, Ders, Bildlosigkeit, 
266f, Zimmerli, Das Zweite Gebot, 246, Hossfeld, Du sollst, 92f, Bernhardt, Gott und 
Bild, 152-154, Albertz, Religiongeschichte, 102f. 226, Mettinger, Veto, 26f, Hermisson, 
Gottes, 136, Toews, Monarchy, 166, Hendel, Aniconism, 220-224 (er weist zusatzlich auf 
die Todlichkeit von Jahwes Anblick hin)), die durch Bilder eingeschrankt werde, da die 
Gotter der altorientalischen Religionen dieselben Eigenschaften und Kompetenzen besaBen, 
ohne daB Bilder sie gefahrdet, ihrer Freiheit beraubt oder verfug- oder manipulierbar gemacht 
hatten, s. auch Evans, Origins, 197f, Kennedy, J.M., Background, 139f, Hendel, Origins, 
368-371. Ebensowenig iiberzeugt die These von der Uberlegenheit des Wortes gegentiber 
dem Bild, die sich schrittweise durchgesetzt habe (z.B. Carroll, God, 61-63); zur Kritik 
dieser These s. Schmidt, B.B., Tradition, 77, Kennedy, J.M., Background, 140f. 

72 Zu dessen Entstehung siehe die kritische Aufarbeitung bisher (bis 1953) vorgeschla- 
gener Erklarungen in Bernhardt, Gott und Bild, 69-109, sowie (grundlegend) Dohmen, Das 
Bilderverbot, 19. 276-279 (das Bilderverbot als Konkretion des Fremdgotterverbotes), gefolgt 
von Frevel, Aschera, 405; Keel, Jahwe-Visionen, 39-45 (Bilderverzicht als Abgrenzung der 
israelitischen Randkultur von der kanaanaischen Hochkultur) und im AnschluB daran 
Schroer, Bilder, 11-14. S weiter die kurze Forschungsgeschichte von Loretz, Ahnen- und 
Gotterstatuen, 493-495, Dick, Prophetic Parodies, 6ff, Mettinger, Israelite Aniconism, 175- 
178, und die Diskussion neuester Forschungstendenzen in Uehlinger, Bilderverbot, passim 
(ich danke C. Uehlinger fur die Einsicht in sein Manuskript), s. auch u. Anm. 1953. Schon 
friih wurde darauf hingewiesen, daB die Bilderpolemik nicht mit dem Bilderverbot argumen- 
tiert, s. Von Rad, Weisheit, 237, Dohmen, Das Bilderverbot, 274-276. Dies ist ein Hinweis 
darauf, daB unabhangige Parallelentwicklungen vorliegen, so mit Dohmen, Das Bilderverbot, 
276, Ders., ^ds, 696f, Hossfeld, Du sollst, 91f. 

73 Zahlreiche Gelehrte (z.B. Bernhardt, Gott und Bild, 141-151, Keel, Jahwe-Visionen, 
39f, Dohmen, Das Bilderverbot, 239-243. 276, Ders, Bilderverbot, 296, Ders., Religion 
gegen Kunst?, 15, DeMoor, Rise, 169f) machen die nomadische Herkunft Israels oder die 
Wiiste (z.B. Gutmann, Commandment, 163, Fritz, Tempel, 167,Preub, Verspottung, 17-19. 
289, Albertz, Religionsgeschichte, 101, Preub, Theologie 1, 121), andere den bildlosen Kult 
des midianitischen Gottes (z.B. Kaiser, Theologie 1, 116, ahnlich Mettinger, No Graven 
Image?, 168-174) fur die (postulierte) urspriingliche Bildlosigkeit des Jahwekultes verant- 
wortlich. Diese Erklarungsmodelle beruhen auf unhaltbaren Annahmen und konnen als ge- 
scheitert angesehen werden, zur berechtigten Kritik vgl. Knauf, UAT, 256-258, Schmidt, 
W.H., Alttestamentlicher Glaube, 119, Ders., u.a.. Die zehn Gebote, 63, Hendel, Origins, 
372, Uehlinger, Cult Statuary, 133. 153 u.o.; zur "nomadischen Monolatrie" als "exegeti- 
scher Wustenromantik" vgl. Lang, Wie wird man Prophet, 157. Einen weiteren Vorschlag 
unterbreiteten jtingst Keel, Uehlinger, Sonnengottheit, 289-292, die Jahwe als Erben des 
Jerusalemer Sonnengottkultes sehen, der wohl bildlos gewesen sei. "Der leere Thron und das 
Fehlen einer Jahwestatue boten die Moglichkeit, den Tempelherrn mit neuen Vorstellungen 
zu assoziieren" (ebd., 292; ahnlich nun Keel, Conceptions, 130-134). Das Integrations- 
potential der Bildlosigkeit hebt auch Gunneweg, Bildlosigkeit, 266-269, hervor, der das Bil¬ 
derverbot als Bedingung der Moglichkeit sieht, verschiedene Jahweerfahrungen zu integrie- 
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Landnahmetheorien 74 davon auszugehen ist, daG Israel nicht ganzlich, aber 
doch zum groBen Teil autochthon im Land entstanden ist und in der Folge- 
zeit mit seinen Nachbam und seinen Eroberem in einem wechselvollen Ver- 
haltnis lebte, ist die israelitische Religionsgeschichte als Teil der Religions- 
geschichte Kanaans 75 und des Vorderen Orients zu begreifen 76 . Umso uber- 
raschender ist es, daG Bilder von Gottem in Syrien, Palastina 77 , Agypten und 
Mesopotamien verbreitet sind und hochgeschatzt werden, wahrend das Alte 
Testament in weiten Teilen von der aggressiven Auseinandersetzung mit 
Bildem gepragt ist 78 . So unterschiedlich diese Positionen auf den ersten 
Blick scheinen mogen, so eng sind sie miteinander verbunden. Dies ergibt 
sich schon allein aus der Tatsache, daG Bilderpolemik ohne Bilder und ohne 
den Dialog mit der angefochtenen Bilderverehrung kaum moglich ist 79 . Zwi- 


ren. Beide Ansatze unterschatzen die integrativen Fahigkeiten von Bildern und die ausgren- 
zende Wirkung der Bildlosigkeit. 

Mit der Feststellung eines urspriinglichen Bilderdefizits hatte man m.E. fur die Entwicklung 
der Bilderfeindlichkeit noch nichts gewonnen, da das Fehlen der Bilder nicht zwangslaufig zu 
spaterer Ikonophobie oder Ikonoklasmus fiihren muB. Adaption und Assimilation bleiben 
moglich, s. auch Loretz, Anikonismus, 214f, Uehlinger, Rezension, 548f, Mettinger, 
Israelite Aniconism, 200 ("Programmatic aniconism need not necessarily grow out of a 
previous de facto aniconism"). 

74 Thompson, T.L., Early History, 22-24. 401-415 u.o., Davies, P.R., In Search, 60-93, 
Knauf, UAT, 63-71. 116-125. 

75 Zur Problematisierung des "Israel-versus-Canaan-pattern" s. Thompson, T.L., Early 
History, 310-316, Niehr, Gott, 183-197, Ders, Rise, 48-50. 

76 Dieser Tatsache versucht Mettinger, No Graven Image?, passim, Ders., Aniconism, 
159-178, Ders, Israelite Aniconism, 193-202, Ders., Roots, 222-230 Rechnung zu tragen, 
indem er Nachrichten von anikonischen Tendenzen in Vorderasien sammelt und den bild- 
losen Kult Israels in diesen groBeren Kontext einordnet. 

77 Zu den Bildem in Ammon vgl. Hubner, Die Ammoniter, 262ff, passim, Uehlinger, 
Cult Statuary, 117f, zu midianitischen Gotter(?)figuren vgl. Rothenberg, u.a., Timna, 147 
und Fig. 53:1 und 2. Zu den Bildem in Israel s. die zahlreichen Publikationen der "Freiburger 
Schule", z.B. Schroer, Bilder, passim, Keel, Uehlinger, GGG, passim, Uehlinger, Cult 
Statuary, passim, Ders., Bilderkult, passim (ich danke C. Uehlinger herzlich fur die Einsicht 
in sein Manuskript) und unten S. 286ff. 

78 Vgl. z.B.: Preub, Verspottung, passim, Dohmen, Das Bilderverbot, 15-19, und dem- 
nachst Dick, Prophetic Parodies, 1-58. Zur Bildlosigkeit des Jahwe-Kultes als zentralem 
Theologumenon der israelitischen Religion vgl. Zimmerli, Das zweite Gebot, 234-248, Von 
Rad, Theologie I, 225-232, Eising, Weisheitslehrer, 405, Tigay, You Shall Have, 91-96, 
Dohmen, Das Bilderverbot, 18. 276f, Schmidt, W.H., Alttestamentlicher Glaube, 117-126, 
Ders., Auspragungen, 25-34, Childs, Theology, 66-68, Curtis, E.M., Images, 44-46, Preub, 
Theologie 1, 117. 119-124, Dersl, Verspottung, 16f, Kaiser, Theologie 1, 116, Gunneweg, 
Biblische Theologie, 64-66, Schmidt, W.H., u.a., Die zehn Gebote, 59-77, Mettinger, Veto, 
15, Ders., Essence, 412, Ders., No Graven Image?, bes. 174. 195f. 

79 Es stellt sich dementsprechend die Frage, ob sich die Bilderpolemik des Alten 
Testaments gegen die Bilderpraxis in den eigenen Reihen oder gegen die Gebrauche der 
Umwelt richtet. Exegeten, die von der urspriinglichen Bildlosigkeit des Jahwe-Kultes aus- 
gehen, entscheiden sich im allgemeinen fur letzteres. Einen anderen Weg beschreitet Loretz, 
Ahnen- und Gotterstatuen, 505-507, der das Bilderverbot auf die Abwehr innerisraelitischer 
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schen den Vertretem beider Positionen besteht ein Konsens dariiber, daG die 
Bilder fur die religiose Praxis eine elementare Rolle spielen und daher im 
Religions- 80 , Macht- und Kommunikationssystem 81 der Gesellschaft von be- 
sonderer Relevanz sind. 

Wenn sich die Theologen der alttestamentlichen Bilderpolemik mit den 
Theologen des Alten Orients grundsatzlich dariiber einig waren, daG die 
Gotterbilder keine GroGe sind, die man vemachlassigen oder ignorieren darf, 
da sie eine erhebliche Wirkung ausiiben, so ist danach zu fragen, welche 
Griinde beide Seiten zu ihrer unterschiedlichen Bewertung der Bilder 
fuhrten. Da wir das Gottesbild als Schnittpunkt eines erkenntnistheoreti- 
schen Problem- und eines praktischen Handlungsfeldes bestimmt haben, 
muG die Beantwortung dieser Frage in einem der beiden Felder (oder in 
deren Korrelation) zu finden sein. Es ist daher wichtig festzustellen, ob (und 
inwiefem) die Theologen des Alten Orients die Ursprungsbeziehung und die 
Wahmehmungs- bzw. die Handlungsbeziehung des Bildes ahnlich bestimm- 
ten wie ihre "Kollegen" im Alten Testament oder nicht. 

Es ist daher danach zu fragen, 

(1.) welcher Bildbegriff dem Bilderdenken des Alten Orients zugrunde liegt 
und ob das Alte Testament diese Einschatzung iiber die Seinsvalenz des 
Gottesbildes teilt. Kurz: Was ist ein Gottesbild in Mesopotamien 82 ? Was ist 
es im Alten Testament 83 ? 


Kultbrauche (Gotter- und Ahnenfiguren) bezieht; erst spater sei es zu einem Fremdgotter- 
(bilder)verbot ausgeweitet worden. 

80 Vgl. dazu die grundsatzlichen Uberlegungen von Halbfas, Auge, passim, und Volp, 
Bilder VII, 557-568. 

81 Vgl. Anm. 30. 

82 Zu den bisherigen Arbeiten iiber Aussehen, Funktion und Bedeutung der Gotter- und 
Kultbilder in Mesopotamien vgl. Frank, Bilder und Symbole, passim; Unger, Gotterbild, 
414-426, Thiersch Ependytes, 1-110, dessen Blickwinkel zwar von der klassischen Archao- 
logie gepragt ist, der jedoch auch eine Fiille an mesopotamischem und agyptischem Material 
beriicksichtigt. Letzteres bildet auch die Grundlage der Ausfuhrungen von Bernhardt, Gott 
und Bild, 17-68. 

Meilensteine fur die Beschaftigung mit dem mesopotamischen Kultbild sind die folgenden 
Publikationen: Unger, Babylon, 134. 144f; Lambert, Gott, 543-546; Ders, Rezension, 395- 
401; Oppenheim, Ancient Mesopotamia, 183-198; Spycket, Les statues, passim; Preub, Ver- 
spottung, 42-49; Ringgren, The Symbolism, 105-109; Renger, Kultbild, 307-314; Spycket, 
La statuaire, passim; Hallo, Cult Statue, 1-17; Schutzinger, Bild und Wesen, 61-80; 
Heintz, Ressemblance, 89-106; Jacobsen, Graven Image, 15-32; Curtis, E.M., Images, 31- 
56; Lambert, Gods, 122-125; Dietrich, Loretz, Jahwe, 7-38; Dietrich, M., Werkstoff, 
105-126; Matsushima, Divine Statues, 209-219; Podella, Lichtkleid, 107-124; Mettinger, 
No Graven Image?; 39-48; Wiggermann, Theologies, 1862f; Hutter, Religionen, 85f; Cor¬ 
nelius, Faces, 31-36; VanderToorn, Book, 232-239; Selz, Drum, passim (3. Jt.). 

83 Zu den bisherigen Arbeiten iiber Aussehen, Funktion und Bedeutung der Gotter- und 
Kultbilder im syrisch-palastinischen Raum vgl. Galling, Gotterbild, 111-119; Welten, Got¬ 
terbild, 99-111; Dersl, Bilder II, 517-521; Uehlinger, Gotterbild, 871-892; Curtis, E.M., 
Idol, 376-381; Uehlinger, Cult Statuary, passim. Grundlegend fur die Beschaftigung mit 




3. Ziel der Arbeit 


15 


(2.) wie die Bedeutung des Bildes im praktischen Handlungsfeld religioser 
Kommunikation im Alten Orient bestimmt wird und ob sich diese Be- 
stimmung mit der des Alten Testamentes deckt. Kurz: Was kann ein Gottes- 
bild in Mesopotamien 84 ? Was kann es im Alten Testament? 

(3.) wie das Verhaltnis der Wahmehmungsbeziehung zur Ursprungsbezie- 
hung im Alten Orient bestimmt wird und ob das Alte Testament diese Ein- 
schatzung teilt. 

(4.) aus welcher Regel die Dialektik von Bilderfeindlichkeit und Bilderver- 
ehrung lebt. Was wufiten die Theologen des Alten Testaments von der alt- 
orientalischen Bilderverehrung 85 , welchen Realitatsbezug hat die Polemik 
und nach welchen Kriterien wurden Aussagen dieser Bildpraxis aufgenom- 
men bzw. abgelehnt? 

Diese Problemanzeige laBt bereits erkennen, daB es sich um ein auBerst 
komplexes Themenfeld handelt, das im begrenzten Rahmen einer Disser¬ 
tation nicht erschopfend behandelt werden kann. Die Beschrankung auf die 
Vorgange und Vorstellungen, die mit der Herstellung und der Einweihung 
eines Kultbildes verbunden sind, lieB es sachgerecht erscheinen, die folgen- 
de Betrachtung auf die Bestimmung der Ursprungsbeziehung des Bildes ein- 
zugrenzen. Die Zielsetzung der vorliegenden Untersuchung besteht daher 
darin, die erste (1.) der oben aufgefiihrten Fragen zu beantworten und auf 
die offen bleibenden Probleme (2.)-(4.) gegebenenfalls nur kurz zu verwei- 
sen. Einem spateren Projekt muB es iiberlassen bleiben, die Wahmehmungs- 
und Handlungsbeziehungen eines Kultbildes zu erarbeiten und damit die 
Grundlage dafiir zu schaffen, daB das oben beschriebene Achsenkreuz der 
vertikalen und horizontalen Raumebene vollstandig ausgefiihrt werden kann, 
als dessen Schnittpunkt das Kultbild (jeweils nach mesopotamischer und alt- 
testamentlicher Auffassung) erfaBt und eingeordnet werden muB. 

Bilderfeindlichkeit setzt eine bilderfreundliche Praxis voraus 86 . Daher wird 
diese Untersuchung mit der Erarbeitung des Wesens und der Bedeutung der 


dem alttestamentlichen Bilderverstandnis sind Preub, Verspottung, passim; Hermisson, Got- 
tes, 130-136; Schroer, Bilder, 161-253; Podella, Lichtkleid, 164-185; Mettinger, No 
Graven Image?, passim. 

84 Vgl. dazu z.B.: Ringgren, The Symbolism, 108f, der Oppenheim, Ancient Meso¬ 
potamia, 184-192, zusammenfaBt. 

85 Jacobsen, Graven Image, 16. 28, ist der Ansicht, dafi die Propheten die Bilder "as 
outsiders" betrachteten, da Israel an der Bilderpraxis des Alten Orients keinerlei Anted gehabt 
habe. Ahnlich argumentiert auch Hallo, Cult Statue, 2, der die Existenz von Kultbildem in 
Israel negiert; allenfalls verfiihrt durch die Umwelt sei es vereinzelt zu Gotterdarstellungen 
gekommen. Zur Kritik an diesen Ansatzen, die Bilder als "‘Unfalle’ in der Geschichte Israels" 
ansehen vgl. Schroer, Bilder, 12. 

86 Ahnlich auch Eschweiler, Bildzauber, 312. 
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Bilder in einer bilderfreudigen Religion einsetzen, um sich erst in einem 
zweiten Schritt der Polemik gegen diese Vorstellungen zuzuwenden. 

Die Politik und die Prasenz Assyriens und Babyloniens pragten das Schick- 
sal Israels und Judas im 1. Jt. maBgebend. Die Kultbilder der Gotter gehor- 
ten in Mesopotamien zum offiziellen und zum privaten Glaubensleben. Aus 
Assyrien und Babylonien steht uns zwar kaum archaologisches, dafiir aber 
umso mehr literarisches Quellenmaterial 87 zur Verfiigung, so daB es moglich 
ist, ein recht genaues Bild von der Bilderpraxis einer der Religionen 88 zu 
zeichnen, mit deren Bilderverehrung sich Israel auseinandersetzen muBte. 
Da bisher keine zusammenfassende Darstellung iiber das Kultbild in Meso- 
potamien im 1. Jahrtausend vorliegt, versucht der erste Teil dieser Arbeit (in 
bezug auf die Herstellung und Einweihung der Bilder), diese Liicke zu 
schlieBen. 

Seit der Entzifferung der Keilschrift wachst die Zahl der Textpublikationen 
stetig an. Da dieser ProzeB immer noch andauert, stehen systematisierende 
Monographien iiber einzelne Themenbereiche unter dem Vorbehalt der noch 
zu erwartenden Entdeckungen. Auch die vorliegende Arbeit ordnet sich auf 
der Grundlage der derzeit bekannten und publizierten Texte 89 als vorlaufiger 
Beitrag in die gegenwartige Diskussion um das Wesen und die Bedeutung 
der Bilder ein. 

Der erste Teil (I) der Untersuchung wird durch eine Einfiihrung in die 
grundlegenden Vorstellungsstrukturen (A) mesopotamischen Denkens und 
Handelns eroffnet. Dieser schlieBt sich eine allgemeine Einleitung an (B), 
die einen kurzen Einblick in das Aussehen der Bilder und einen Uberblick 
iiber die gangigen Bildertermini gibt. Diesem Abschnitt folgt die Darstel¬ 
lung der Rolle des Kultbildes im offiziellen Kult (Q. Da die literarischen 
Zeugen gerade dann iiber Kultbilder ausfuhrlich zu berichten wissen, wenn 
es um deren (1) Herstellung und (2) Einweihung geht, ergab sich die Gliede- 
rung der Kapitel 1 .-2. von selbst. 

Der zweite Teil (II) beginnt mit einer allgemeinen Einfiihrung (A), die das 
relevante archaologische Material der Eisenzeit, die wirtschaftliche Situation 
in Palastina, die Beschreibungen der Bilder im Alten Testament sowie die 
dort belegten gangigen Bildertermini vorstellt. Es folgt der Abschnitt iiber 
die Polemik gegen Kultbilder im Alten Testament (B), der durch die Pole- 


87 Es handelt sich dabei um verschiedene literarische Gattungen. Insgesamt gibt die litera- 
rische Uberlieferung des Alten Orients und des Alten Testaments hauptsachlich Auskunft 
iiber die religiosen Praktiken der Oberschicht, vgl. Knauf, UAT, 221-237. 

88 Zu bedenken ist, daB nicht nur alttestamentliche, sondem auch altorientalische Texte 
als "narrative construct" entworfen und daher bestimmten Intentionen und Absichten ver- 
pflichtet sind. Vgl. grundsatzlich Knauf, From History, 26-64, und (fur den Bereich des Al¬ 
ten Testaments) Niemann, Herrschaft, 1. 

89 Bisher unpublizierte Texte sind gekennzeichnet. 
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mik gegen die (1) Herstellung eines Bildes und (2) alttestamentliche Reflexe 
auf die Einweihung desselben strukturiert ist. Der weitgehend parallele 
Aufbau von I und II ermoglicht die konkrete Gegemiberstellung der altorien- 
talischen Bilderpraxis und deren alttestamentlicher Rezeption. Die Ergeb- 
nisse dieser komparativen Betrachtung werden abschlieBend (III) zusam- 
mengefaBt und ausgewertet. 


4. Abgrenzungen 

Die vorliegende Arbeit beschaftigt sich ausschlieBlich mit dem anthropo- 
morphen, rundplastischen Gotterbild, das als Kultbild eines Gottes funktio- 
nal konkretisiert ist 90 . Sie leistet daher keinen unmittelbaren Beitrag zu der 
gegenwartigen Diskussion um die Einordnung und das Verstandnis der Re- 
liefprogramme, Votivbilder 91 , der apotropaischen und prophylaktischen Bil- 
der, der Konig-, Tier- oder Mischwesendarstellungen und auch nicht zu den 
fur die Rekonstruktion der Religionsgeschichte bevorzugt herangezogenen 
Siegeldarstellungen. In dieser Arbeit geht es vielmehr darum, zu zeigen, daB 
das Kultbild im religiosen Symbolsystem 92 einer Kultur etwas Besonderes 
darstellt und deshalb einer eigenen Hermeneutik 93 bedarf 94 . 

Die analytische Bildbetrachtung sieht in den Bildem Zeichen, die innerhalb 
von Zeichen- und Symbolsystemen ihre jeweilige Bedeutung haben 95 . Sie 
untersucht die Beziehungen dieser Zeichen zueinander, ihre Geschichte, ihre 
Bedeutung und ihren Gebrauch in Bildakten 96 . Da die einzelnen Zeichen ge- 
rade durch ihren Kontext verstandlich werden 97 und sich gegenseitig inter- 


90 Zu einer ahnlichen Definition des mesopotamischen Kultbildes vgl. Spycket, Les 
statues, 7. Zur Abgrenzung von Bild - Kultbild - Gotterbild - Gotterdarstellung vgl. Doh- 
men, Das Bilderverbot, 35-37; Uehlinger, Gotterbild, 871f; Halbfas, Auge, 63f. 

91 Zu den Inschriften, die auf Votivstatuen und Votivsiegeln angebracht sind, vgl. neuer- 
dings Watanabe, Votivsiegel, 239-257. 

92 Zu diesem Begriff vgl. Geertz, Religion, 44-95, sowie Gladigow, Religionsge¬ 
schichte, 6-37, bes. 16f. 

93 Gadamer, Hermeneutik, 1061-73; Halbfas, Auge, 63f. Zum Verhaltnis von Bild und 
Text und den hermeneutischen Voraussetzungen der analytischen Bildbetrachtung vgl. Keel, 
Das Recht, Schema Nr. 2, sowie Keel, Uehlinger, GGG, 7-14. 

94 Zu den Grundproblemen der Hermeneutik (dem transzendentalen und dem 
hermeneutischen Aspekt), die im Rahmen dieser Arbeit selbstverstandlich mitzudenken sind, 
vgl. die Ubersicht bei Anzenbacher, Einfuhrung, 167ff. 

95 Keel, Uehlinger, GGG, 7-14; grundlegend bleibt Panofsky, Zum Problem, 185-206, 
sowie Ders., Ikonographie und Ikonologie, 207-225. Instruktiv ist die kurze Zusammen- 
fassung des Diskussionsstandes bei Kippenberg, Introduction, vii-xix, bes. vii-xii. 

96 Z.B. Keel, Das Recht, xii und 141; daraus ergibt sich eine "Grammatik" der Bilder mit 
Syntax, Etymologie und Vokabeln. Zur Kritik der hermeneutischen Grundlagen dieses An- 
satzes vgl. Weippert, H., Religionsgeschichte, 1-28, bes. 5f, und Frevel, Aschera, 773-780. 

97 Eco, Semiotik, 244f. 
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pretieren, sind die konstellativen Gotterdarstellungen der zahlreichen 
Siegelbilder 98 ihr bevorzugter Forschungsgegenstand. 

Kultbilder gehoren sicherlich auch zu dem Zeichenvorrat ihres jeweiligen 
Symbolsystems; trotzdem sperren sie sich dieser Interpretationsweise, da sie 
zum einen archaologisch kaum nachzuweisen und zum anderen in ihrem 
heutigen Fundkontext kaum (mehr) als Teil einer groBeren Konstellation zu 
erkennen sind. Daher sind sie fur den heutigen Betrachter mehrdeutig und 
werden von Vertretem der analytischen Bildbetrachtung fur die religionsge- 
schichtliche Interpretation als weniger ergiebig abqualifiziert 99 . 

Tatsachlich lassen sich Kultbilder, sofem man sie iiberhaupt als solche iden- 
tifizieren kann, an ihren Fundorten nur schwer deuten und in ihrer Funktion 
fur die Glaubigen oder in ihrem Verhaltnis zu der in ihnen dargestellten 
Gottheit kaum verstehen; deshalb ist es ratsam, Texte in ihre Interpretation 
mit einzubeziehen. Wenn man die Kultbilder auf diese Weise in den Kontext 
ihrer Glaubenswelt stellt, dann laBt sich unschwer erkennen, daB sie in ihrer 
eigenen Umwelt und ftir ihre Verehrer keineswegs mehrdeutig, kontextlos 
und isoliert waren. Die Starke eines Kultbildes bestand sogar darin, daB es, 
da es beweglich war, jederzeit variable Konstellationen (z.B. durch die hier- 
archische Anordnung oder unterschiedliche Kombination mehrerer Bilder) 
eingehen und sich in verschiedene Kontexte (eigener Tempel, als Gefange- 
ner oder Gast im fremden Tempel, bei verschiedenen Festen, bei Prozes- 
sionen) jeweils zwanglos integrieren konnte, ohne dabei an Eindeutigkeit zu 
verlieren. 

Neben der rein analytischen Bildbetrachtung geht es in einer "Theologie der 
Kultbilder" vor allem auch um deren iiberzeichenhaften Charakter 100 . Ein 
Kultbild ist mehr als ein Zeichen oder die Summe der Symbole 101 , die es in 
Form seines Schmuckes und seiner Kleidung an sich tragt. Es hat als ganzes 
Wirklichkeitscharakter 102 und ist damit grundsatzlich den Siegeln uberlegen, 
die allenfalls Wirklichkeiten abbilden, sie aber nicht schaffen. 

Eine Hermeneutik des Kultbildes muB also versuchen, diesem Wirklichkeits¬ 
charakter des Bildes gerecht zu werden. Sie darf daher nicht nur bei der hi- 
storischen Einsicht verweilen, bei der es um die faktischen, geschichtlichen 
und sachlichen Gegebenheiten des Bildes geht, sondem sie muB versuchen, 


98 Zur Kritik an der Hochschatzung der Siegel als "Leitfossile der Religionsgeschichte" 
vgl. Frevel, Aschera, 776-779. 

"So z.B.: Uehlinger, Gotterbild, 871-892, bes. 875. Keel, Shuval, Uehlinger, Stem- 
pelsiegel, 400-404. 

100 Zum (kiinstlichen) Charakter des Bildzeichens, das mit seinem Vor-bild oft die Bedeu- 
tung teilt, vgl. Keel, Das Recht, 268. 

101 Vgl. dazu Brunner-Traut, Fruhformen, 68. 

102 Ahnlich Cassirer, Wesen und Wirkung, 78, und Halbfas, Auge, 61. 
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die hintergriindige Bedeutung der Bilder zu erfassen. Als Interpretationshilfe 
stehen Mythologie und Theologie zur Verfugung. Anhand des literarischen 
Quellenmaterials, das uns dariiber Auskunft gibt, wie sich die Betrachter vor 
dem Bild verstanden, ist es moglich, Einblicke dariiber zu gewinnen, in- 
wiefem die Bilder mit deren eigener Erfahrung verbunden waren, sie in die 
existentielle Auseinandersetzung fuhrten 103 und sie eine gottliche Wirklich- 
keit erkennen lieBen 104 , die auBerhalb ihrer Sinneswahmehmung lag. 

Der heutige Betrachter des Kultbildes einer vergangenen und fremden Reli¬ 
gion kann es niemals umfassend verstehen, da er nicht nur anders sieht als 
die friiheren Betrachter, sondem auch anderes 105 . Bilder setzen einen Be¬ 
trachter voraus, der sie erkennt. Daher gilt auch fur das Kultbild, was fur alle 
Bilder (und fur alle Texte) gilt, namlich daB erst der Betrachter (bzw. der 
Leser) das Bild (bzw. den Text) konstituiert. Ein Bild existiert nie als Bild 
an sich, sondem nur in der (Ursprungs-)Relation zum Dargestellten und in 
seiner (Wahmehmungs- und Handlungs-)Relation zum Betrachter. Ein Kult¬ 
bild setzt daher einen Betrachter voraus, der an es glaubt, so daB man in Ab- 
wandlung des beriihmten Satzes von J. FICHTE formulieren kann, daB "ein 
Gott(esbild) nur unter Menschen ein Gott(esbild) wird". 

Da uns die authentischen Betrachter der Kultbilder des Alten Orients und 
des Alten Testaments unwiederbringlich verloren sind, mtissen wir versu- 
chen, aus deren literarischen Uberlieferungen die Kultbilder zu rekonstituie- 
ren und sowohl kritisch hinterfragend 106 als auch verstehend zu beschrei- 
ben 107 


103 Diese Uberlegungen stehen der mittelalterlichen Lehre der vierfachen Bildeinsicht 
nahe, die in historischer Einsicht, Allegorie, Tropologia und Anagogia bestand. S. weiter 
Schade, Bildtheorie, 113ff, und Halbfas, Auge, 69 (Bild) sowie 125f (Symbol). 

104 KOgler, Propaganda, 83-92, bes. 87, spricht in diesem Zusammenhang vom 
"performativen Character" der Bilder. Er entwickelte diesen Begriff auf dem Hintergrund der 
agyptischen Kunst. 

105 Gadamer, Wahrheit, 153f. Zum Anteil des Betrachters am Erkennen von Bildem vgl. 
Gombrich, Kunst und Illusion, 250ff. 273-275. 426-428 u.o. 

106 Vgl. dazu die Ausfiihrungen von Albert, Kritik, 222f. Er distanziert sich von einer 
Hermeneutik, die von der These ausgeht, daB "nur der ‘Betroffene’ in der Lage sei, zu 
verstehen". Sie sei kaum geeignet, "die kritische Priifung religioser Glaubensiiberzeugungen 
zu fordern", da eine solche Untersuchung nicht im Interesse der Mitglieder einer religiosen 
Gemeinschaft ist. 

107 Zu den Vorbehalten und der Unmoglichkeit, das Symbolsystem anderer Volker und 
Kulturen aus der Sicht der Handelnden darzustellen, vgl. die Uberlegungen (aus ethnologi- 
scher Sicht) von Geertz, Dichte Beschreibung, 22ff. 28, die aber fur die religionswissen- 
schaftliche Arbeit ebenso zutreffen. 
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/. DAS KULTBILD IM ALTEN ORIENT 
A. GRUNDLAGEN 
1. Die "me” 

Grundlegend far das Verstandnis der sumerischen 108 und der assyrischbaby- 
lonischen Religion 109 ist der Begriff der "me". Sie gehoren zu den Vorstel- 
lungsstrukturen, die das Denken und das Handeln der Gotter und der Men- 
schen wesentlich bestimmen. Die Kultbilder der Gotter werden zwar an kei- 
ner Stelle selbst als "me" bezeichnet, aber trotzdem sind sie mit ihnen aufs 
engste verbunden. Da die "me" zu dem unmittelbaren Umfeld der Gotter- 
bilder gehoren und ihnen in dieser Arbeit eine zentrale Rolle zukommt, wer¬ 
den sie an dieser Stelle ausfuhrlich vorgestellt. 

Der Begriff "me" ist pluralisch und gehort der Sachklasse an. Das Nomen 
"me" ist wahrscheinlich vom Verb "me" abgeleitet, das "sein, existieren" be- 
deutet 110 . Dementsprechend sind die "me" "das, was etwas zu dem macht, 
was es ist" 111 . Daher verliert jemand (bzw. etwas), der (bzw. das) seine "me" 
ablegt, zwar seine Identitat, aber nicht sein Sein; er wird konturen-, macht- 


108 Vgl. dazu VanDijk, Sumerische Religion, 431-496, bes. 440-442. 

109 Reflexe der Konzeption der "me" finden sich auch in den namburbi -Ritualen des 1. 
Jt.s, vgl. Maul, Zukunftsbewaltigung, 6f. Die "me" wurden von Enlil im ubsukkina in Nip¬ 
pur zugeteilt. Im Zuge des Aufstiegs Marduks in der Zeit Nebukadnezars I. wurde Enlil bzw. 
Nippur-Theologie auf Esagila und Marduk iibertragen. Dementsprechend erhielt auch Esagila 
ein ubsukkina , das als Ort der Schicksalsbestimmung im akitu-Fest in Babylon zu besonde- 
ren Ehren kam, vgl. Pongratz-Leisten, In a sulmi Irub, 56-60. 83f. 106, George, Studies, 
372ff. 

110 Farber, G., me, 610-13, bes. 611. 

111 Farber, G., me, 610-613, beschreibt die "me" zwar in platonischer Terminologie als 
"gottliche Idee", die "allem Existenten immanent innewohnt", weist aber gleichzeitig darauf 
hin, daB die "me" "nicht wie moderne Abstraktbegriffe, sondem ganz konkret als Attribute 
oder Insignien verstanden" wurden. Sie lehnt daher die ontologische Deutung des Begriffes 
ausdriicklich ab. Tatsachlich ist vor vorschnellen Analogien zwischen den "me" und den pla- 
tonischen Ideen zu wamen. Abgesehen von den inhaltlichen Divergenzen beinhaltet der Be¬ 
griff der "me" weder einen "Methexis-" noch einen "Anamnesis"-Mythos. Er bietet keine Ab- 
wertung der "sinnlichen" Welt als Scheinwelt oder erkenntnistheoretische Ansatze. Zu den 
Begriffen "konkret" bzw. "abstrakt" in sumerischer Zeit und Terminologie vgl. Farber, G., 
Konkret, kollektiv, 81-90. 

Zu weiterer Literatur vgl. Farber, G., me, 61 Off. Zu den akkadischen Gleichungen des Be¬ 
griffes vgl. ebd., 612f, sowie Cavigneaux, L'essence divine, 177-185, der zusatzlich noch 
(zu Recht) die Gleichung mit simtu = me.te in Erwagung zieht. 
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und wehrlos. Alles, wofilr er steht, geht verloren, so daB er damit sich selbst 
aufgibt 112 . 

Die "me" werden nie personifiziert oder deifiziert. Sie besitzen keine eigene 
Motivation oder Wirkungsmacht, da sie den Gottem untergeordnet sind, die 
iiber sie bestimmen 113 . Grundsatzlich verfiigt jeder Gott iiber "me", obwohl 
Unterschiede hinsichtlich des Umfanges und des Zeitpunktes der Ubergabe 
an die jeweilige Gottheit belegt sind. Lediglich die Gotter Anu und Enlil be- 
saBen die "me" von Anfang an; sie teilten sie erst spater anderen Gottem zu. 
Auch Enki (Ea), der die "me" an seinem Wohnsitz apsu (konkret in Eridu) 
aufbewahrt 114 , hatte sie erst zuvor von Enlil (aus dem Ekur in Nippur) er- 
halten. Er iibergab sie von da aus an Inanna (nach Uruk) 115 , die die "me" im 
allgemeinen nicht an andere Gotter, sondem nur an weltliche Herrscher 
weiterreicht. 

Wenn ein Gott oder ein Konig die "me" als Geschenk erhalten hat 116 , dann 
hat er die Pflicht, sie zu hiiten, zu bewachen 117 , reinzuhalten, in Ordnung zu 
halten und vollkommen zu handhaben 118 . Der Besitz der "me" ist daher mit 
einer doppelten Verantwortung verbunden. Einerseits miissen sie selbst ge- 
pflegt, andererseits richtig angewendet werden. Beide Aufgaben konnen nur 


112 So zu erkennen bei dem "Striptease" der Inanna in der sumerischen Dichtung "Inannas 
Gang in die Unterwelt", zitiert nach Sladek, W., Inanna's Descent to the Netherworld, Balti¬ 
more 1974, 103-239. Die neueste Ubersetzung mit einer ausftihrlichen Bibliographic bietet 
TUAT III.3, 458ff. Eine neue Ubersetzung liegt auch vor in Bottero, Kramer, Lorsque, 
276ff. Mit jedem abgegebenen Kleidungssttick verliert Inanna ein Stuck ihrer Macht und 
ihres Konigtums (zu der Symbolik der Kleider und des Schmucks der Inanna vgl. Leemans, 
Ishtar of Lagaba, 19-24, und Sladek, Inanna, 71-85). Ihre Attribute wurden offensichtlich 
durch ihre verschiedenen Kleider und Symbole vergegenwartigt, so jetzt auch Katz, Inanna, 
224f. Damit bringt der Verlust der Kleider eine Qualitatsveranderung der Gottin mit sich und 
muB grundsatzlicher und elementarer interpretiert werden als von Vogelzang, VanBek- 
kum, Meaning and Symbolism of Clothing, 267f, vorgeschlagen. 

113 So mit Farber-Flugge, Inanna und Enki, 117-119. 

114 So in "Enki und die Weltordnung" Z. 65-67 (der Mythos wird zitiert nach Benito, 
"Enki and Ninmah" and "Enki and the World Order", University of Pennsylvania 1969); s. 
weiter Farber-Flugge, Inanna und Enki, 200. 122f. Die sieben Fisch-Weisen Eas, die die 
Plane von Himmel und Erde in Ordnung halten, sind die Hiiter der "me" im apsu vgl. Anm. 
827. 

115 Die Zivilisation entwickelt sich daher aus Nippur und gelangt erst iiber Eridu nach 
Uruk. 

116 Zu den Verben des Schenkens und Zuteilens vgl. Farber-FlOgge, Inanna und Enki, 
13 Off. 

112 Farber-Flugge, Inanna und Enki, 136f. 

118 Farber-FLugge, Inanna und Enki, 143-147. Belegt ist auch die Benennung der "me" 
durch die Gotter, s. ebd., 147f. Namensgebung bedeutet in Mesopotamien im allgemeinen 
Realitatssetzung (zu dieser Moglichkeit der Sprache vgl. die grundsatzlichen Uberlegungen 
von Gadamer, Wahrheit, 148. 442ff). Pongratz-Leisten, Ina sulmi Irub, 19f, spricht in die- 
sem Zusammenhang von sprachlicher "Mythologisierung" (20); sie setzt damit (zu Unrecht) 
fur die damaligen Menschen einen Standpunkt auBerhalb des Mythos voraus. Zur Vemetzung 
von Mythos und "realer" Welt im Alten Orient vgl. Keel, Die Welt, 47. 
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von Gottem oder von ihrem autorisierten Beauftragten, dem Konig, wahrge- 
nommen werden. 

Die "me" werden z.T. ganz gegenstandlich gefaBt. Wer sie besitzt, kann sie 
wie Schmuck oder Kleider anlegen, sich auf sie setzen oder stellen, sie ein- 
sammeln oder zusammenraffen oder sogar auf ihnen reiten 119 . Analog zu die- 
sem Sprachgebrauch ist davon auszugehen, daB die "me" einer Gottheit in 
ihren Insignien, den Kleidem, dem Schmuck und ihrem Podest vergegen- 
wartigt werden 120 . 

Die "me" sind in alien kosmischen Bereichen anzutreffen, d.h. im Himmel, 
im Tempel, auf der Erde, auf den Bergen 121 und in der Unterwelt 122 . Sie 
finden sich in konkreten Dingen und in abstrakten Konzepten. Da sie mit 
den Gotter(bilder)n und deren Funktionsbereich verflochten sind, sind sie im 
Tempel versammelt 123 . Zahlreiche Tempelnamen reflektieren diese Vorstel- 
lung 124 , so z.B.: Esumesa "Haus in dem alle ‘me’ versammelt sind", Eme- 
umr "Haus, das die ‘me’ sammelt", Emezida "Haus der wahren ‘me’". 

Einige Adjektive, die die "me" weiter qualifizieren, seien hier in Auswahl 
genannt 125 : groB, riesig, uberragend, schreckenerregend, rein, hell, strahlend, 
erhaben, furstlich, unzahlbar, ewig, althergebracht, recht und gut. Dariiber 
hinaus sind sie auch noch unantastbar, unvergleichlich, unverfugbar, unver- 
anderlich, unumstoBlich und unerreichbar 126 . Daher kann man sie auch nicht 
zerstoren, sondern lediglich voriibergehend ausschalten 127 , vergessen oder 
verlorengehen lassen. Dies erreicht man, indem man ihren Trager (Gott[-es- 
bild], Konig, Tempel) zerstort, mit dem sie "unbedingt" verbunden sind. 
Wenn die Gotter zomig sind, dann konnen sich die "me" sogar gegen ihren 
Trager richten, "feindlich werden" und ihn so ins Verderben stiirzen. Ist der 
Zorn der Gotter wieder verflogen, dann kann ein erwahlter Konig die "me" 
sammeln und wiederherstellen. Als Grundregel gilt: Wiitende Gotter fiihren 
unzweifelhaft zum Verlust der "me", wahrend zufriedene Gotter ihre Gegen- 
wart garantieren. 


119 Farber-FlOgge, Inanna und Enki, 137-143. 

120 Dieser Gedanke trifft auch fur die "me" des Konigs zu. Seine Insignien und Kleider 
haben dieselbe Funktion. 

121 Farber-FlOgge, Inanna und Enki, 125. 

122 Farber-FlOgge, Inanna und Enki, 125. 199. 

123 SjOberg, Bergmann, TCS III, S. 29 Nr. 16:198. 

124 Weitere Belege bei George, House, 122-126. 

125 Farber-FlOgge, Inanna und Enki, 153-164. 

126 Farber-FLugge, Inanna und Enki, 148-150. 

127 Farber-Flugge, Inanna und Enki, 150-153. 
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Der Plural der "me" umfaBt die Summe aller einzelnen "me", die wir zum 
groBen Teil aus dem Mythos "Inanna und Enki" 128 kennen. Hier eine kleine 
Auswahl der genannten "me" 129 : 

Kraft; Unehrenhaftigkeit; Rechtschaffenheit ( mesaru ); Bestandigkeit ( kittu ); Pliinderung von 
Stadten; Herzensfreude; Lilgenhaftigkeit; fester Wohnsitz; Tischlerhandwerk; Kupfer- 
schmiederei; Schreiberkunst; Schmiedehandwerk; Handwerk des Lederarbeiters; Handwerk 
des Walkers; Handwerk des Baumeisters; Handwerk des Mattenflechters; Verstand; Wissen; 
reine Waschungsriten; Kohlenglut-Aufhaufen; Schafstall; Ehrfurcht; ehrfurchtgebietende 
Spannung; ehrerbietiges Schweigen; Feuer entfachen; Feuer loschen; Ratgeben; das Sich- 
Beraten; Rechtsprechung; Entscheidung; den Entscheid auf die Erde setzen; Reiz, der Frauen 
zusteht; die reine Lilis-Pauke, die Trommel; die Gottlichkeit; die erhabene rechtmaBige 
Herrscherkrone; der Thron des Konigtums; das erhabene Szepter; Stab und Ziigel; das er¬ 
habene Gewand; das Hirtentum; das Konigtum; die Funktion der nin-dingir-Priesterin; die 
Funktion des isib-Priesters; der Kurgarra-Priester; Schwert und Keule; der Tempeldiener; das 
schwarze Kleid; das bunte Kleid; die Nackenfrisur; die Standarte; der Geschlechtsverkehr; 
das Kiissen; die Kultdime; das lauttonende Instrument; die Musik und das Alter. 

Auffallend ist, daB unter die "me" sowohl positive als auch negative Begriffe 
gezahlt werden, die zu den Bereichen des Konigtums, des Kultes, der Recht¬ 
sprechung, des personlichen Berufs-, Privat-, Frommigkeits- und Alltags- 
lebens und der Ethik gehoren. Damit regeln die "me" das Verhaltnis des 
Menschen zu den Gottern, die Beziehung des Menschen zu seinem Mit- 
menschen und die Position des Konigs, der als Mittler zwischen den Men¬ 
schen und den Gottern anzusehen ist. Aus diesen Relationen ergeben sich 
sowohl eine vertikale (Himmel - Erde bzw. Gotter - Konig - Menschen) als 
auch eine horizontale Achse (Land - Stadt - Tempel bzw. Mensch zu 
Mensch), die durch die "me" bestimmt bzw. verkniipft sind. 

Die "me" sind als gottgegebene Ordnungen die Aufbaumatrix der Zivilisa- 
tion. Da sie auch ethische Normen beinhalten 130 , geben sie auch ein Struktur- 
und Wertungsgitter individuellen und kollektiven Handelns. 

B. ALSTER untemahm einen der letzten und m.E. aussichtsreichsten Ver- 
suche, die "me" ganzheitlich zu begreifen 131 . Seine Definition wird im fol- 
genden vorausgesetzt und sei daher an dieser Stelle kurz zitiert: 


128 Farber-Flugge, Inanna und Enki, 54-56 Z. 5.6.35 und die Anm. S. 107. Eine neuere 
kommentierte Ubersetzung des gesamten Mythos bieten: Bott6ro, Kramer, Lorsque, 230- 
256. 

129 Die Liste der "me", die im Mythos "Inanna und Enki" genannt sind, ist zwar langer, 
aber ebenfalls nicht vollstandig. Aus zahlreichen sumerischen Texten lassen sich noch weite- 
re "me" zusammentragen: Die "‘me’ des Tisches", die "‘me’ der Enlilschaft", SGLII Nr. 5 I 
21,1 12; SGLII Nr. 6:39, die "‘me’ des Konigskleides". 

130 Z.B. Rechtschaffenheit, Lilgenhaftigkeit, Heldentum, Verfuhrungskraft (der Frauen), 
Ehrfurcht. 

131 Alster, On the Interpretation, 33f Anm. 33. 
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"1) Any archetype or cultural norm. 2) Any visible manifestation of an archetype (this is a 
crucial point which has always been misunderstood. It implies that when it is said, e.g. that 
Inanna ‘receives me from Abzu’, then it means that she becomes visible, i.e. that Venus 
ascends into the sky). 3) Any process relating to the actualization of an archetype (‘function, 
duty, success, prayer, ritual’). 4) Anything that symbolizes the capability of actualizing an 
archetype (‘emblem, insignia’, etc.)." 

Aus der Zusammenschau der "me" als Archetyp 132 (oder kulturelle Norm), 
Manifestation des Archetyps, dynamischen ProzeB seiner Aktualisierung, 
Moglichkeit seiner Aktualisierung und als "physical object" 133 ergibt sich, 
(1.) daB den "me" die Vorstellung der Identitat von Allgemeinem und Spe- 
ziellem zugrundeliegt. Dieser Gedanke spielt insbesondere in den Ritualen 
eine groBe Rolle 134 . 

Es laBt sich (2.) daraus ableiten, daB die "me" das "geistige Band" sind, das 
sich durch die Vorzeit, die Vergangenheit, die Gegenwart und die Zukunft 
zieht. Sie sind die Zusammenfassung aller Bestimmungen und Ordnungen, 
die die Gotter in der Vorzeit fur die Welt festgesetzt haben, die schon durch 
die Vergangenheit gefiihrt hatten, die die Gegenwart gestalten und die Zu¬ 
kunft ermoglichen und in vertrauter und bewahrter Weise regeln werden. 


2. Das Kultbild und die "me". Erste Weichenstellungen 

Die Tatsache, daB das Kultbild selbst nicht zu den "me" gerechnet wird, ist 
dadurch zu erklaren, daB es mit der Gottheit, die es vergegenwartigt, zu eng 
verbunden ist. Eine Gottheit wird niemals selbst als "me", sondem nur als 
Trager derselben bezeichnet. Dieser Sprachgebrauch findet in der Rede vom 
Kultbild seine Entsprechung: Die Darstellung einer Gottheit ist an sich nicht 
zu den "me" zu rechnen; sie kann die "me" aber durchaus in Form von 
Schmuck und Kleidem an sich tragen 135 . Ein Gott und sein Kultbild sind je 
weils beide Trager derselben "me", die jeweils "unbedingt" mit ihnen ver¬ 
bunden sind. 


132 Archetyp wird hier nicht im Sinn von Jung, GW IX/1, 94ff, verstanden, sondem eher 
im platonischen Sinn der "gottlichen Idee", dem Vorbild und Urbild des einzelnen Seienden. 
Im Unterschied zur platonischen Ideenlehre sind die "me" aber konkret gedacht. Sie sind 
Attribute der Gottheit, die sie verwaltet. Die "me" sind in der Welt in vollem Umfang (nicht 
nur als Schatten des Urbildes) konkret gegenwartig und gestalten sie. Weiter vgl. Kanwerd, 
Archetyp, 56-59. 

133 Vgl. Livingstone, MMEW, 59. 

134 Die Identitat des Teiles mit dem Ganzen gehort zu den Basisprinzipien der 
"sympathischen Magie", vgl. Durkheim, Die elementaren Formen, 479f. 

135 Diese Uberlegung wird durch den "Striptease" der Gottin Inanna/Istar bei ihrem Gang 
in die Unterwelt gestiitzt. Dem Verlust der Kleider entspricht der Verlust ihrer Identitat, vgl. 
Anm. 112. 
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Wenn eine Gottheit im Himmel und ihr Kultbild auf Erden dieselben "me" 
an sich tragen, dann hat diese Tatsache fur das Verhaltnis der Gottheit zu 
ihrem Kultbild Konsequenzen: Das Kultbild ist die sichtbare und irdische 
Entsprechung der unsichtbaren und gottlichen Wirklichkeit. Es aktualisiert 
die himmlischen Gegebenheiten, die seit der Vorzeit existieren, in der Ge- 
genwart und laBt sie den Betrachter schauen. Der Mensch, der das Kultbild 
(in Kleidem und Schmuck) mit seinen "me” verbunden sieht, kann von der 
Einheit der "me" mit ihrem Trager ausgehen. Diese Einheit steht dafiir, da6 
die "me" ihre voile Geltung haben, gepflegt und vollkommen gehandhabt 
werden. Damit ist das Gottesbild mit seinen Attributen der sichtbare Garant 
der funktionierenden Ordnung, dem aber schon die unsichtbare Garantie der 
Gottheit im Himmel vorausgeht. 

Da das Kultbild jeweils die "me" der entsprechenden Gottheit an sich tragt, 
kann es niemals ein zufalliges oder willkiirliches Bild sein. Ebenso ist es un- 
moglich, in einem Kultbild irgendeine vorgegebene sichtbare irdische Ge¬ 
stalt nachzubilden. Das Produkt eines solchen Herstellungsvorganges ware 
lediglich ein Abbild des Vorbildes. Ein Kultbild, das eine bis dahin unsicht¬ 
bare Gottheit sichtbar machen und wie diese die "me" tragen soil, kann nur 
durch einen geheimnisvollen Vorgang entstehen, in der unter gottlicher 
Beteiligung einer bis dahin ungeformten Wirklichkeit Wesen und Gestalt ge- 
geben wird. Dieser Gedanke wird bei der Herstellung der Kultbilder und 
ihrer Einweihung zu bedenken sein. 


3. Stadt - Steppe; Zentrum - Peripherie. Das horizontale Weltbild 

Das Kultbild ist nur schwer von seinem Aufenthalts- und seinem Wirkungs- 
ort zu trennen. Aus den zahlreichen Texten Mesopotamiens ergibt sich, daB 
die Kultbilder des offiziellen Kultes in den Stadten Assyriens und Babylo- 
niens zu Hause waren und nur selten und zu besonderen Anlassen ihre Tern- 
pel verlieBen, um sich an ausgesuchte Lokalitaten auBerhalb der Stadt zu be- 
geben 136 . Daher ist an dieser Stelle zu fragen, welche Vorstellungen sich mit 
der Stadt bzw. dem Umland verbanden, so daB das Kultbild den Kontakt zur 
auBeren Umgebung vermied oder gar vermeiden muBte. 

Fur die Autoren der relevanten Quellen ist ein gemeinsamer Blickwinkel 
auszumachen: Sie gehen jeweils davon aus, daB unter der Stadt das "Innen", 
unter dem Umland bzw. der Steppe das "AuBen" zu verstehen ist. Das Welt¬ 
bild der Assyrer und Babylonier ist sehr stark von diesem Kontrast zwischen 


136 So z.B. im akltu- Fest, vgl. Pongratz-Leisten, Ina sulmi Irub, 4ff. Zur Bedeutung der 
Stadt vgl. Machinist, SelbstbewuBtheit, 264-269. 
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"innen" und "auBen" gepragt, der in verschiedenen Ritualen eine Rolle 
spielt 137 und sich sowohl in der Architektur 138 als auch in den Reliefprogram- 
men 139 niederschlagt. Haufig wird die Stadt als ein Bereich charakterisiert, 
der durch verschiedene Praktiken der weiBen Magie rein gehalten werden 
soil, wahrend alles, was im Verdacht steht, unrein zu sein, der Steppe iiber- 
antwortet wird. Hinter dieser Vorstellung sind nicht nur hygienische, son- 
dem auch magische Grande zu vermuten 140 . 

Dieser kurz skizzierte Gegensatz zwischen Innen und AuBen bzw. Stadt und 
Steppe soli im folgenden als Teil des horizontalen Weltbildes (von innen 
nach auBen) genauer beschrieben werden: 

Das Zentram des inneren Bereiches (= Stadt) liegt im Tempel 141 . Er stellt 
durch seine Identifikation mit dem "Heiligen Hugel" die Verbindung zwi- 
schen der horizontalen und der vertikalen Raumachse her, da er sowohl Teil 
der kosmischen Bereiche des apsu, der Erde und des Himmels 142 als auch der 
irdische Wohnort der Gottheit in ihrem Kultbild ist. Da der Tempel zugleich 
als der Hort der "me" angesprochen werden kann, ist er auch nucleus aller 
Ordnung und Bestandigkeit. Diese Ordnung strahlt mit abnehmender In¬ 
tensity in die Stadt und die Umgebung aus. Doch ist jede Schwelle und je- 
des Tempeltor 143 eine Grenze, die die Konzentration an Ordnung nach auBen 
hin schwacht. 


137 So z.B. im Mundwaschungsritual, s. S. 19Iff. Im Ritual bit rimki, vgl. Laessoe, bit 
rimki , passim, und namburbi, vgl. Maul, Rechtsfall, 131-142. Zum Raumverstandnis in 
Mesopotamien vgl. Wyatt, Sea and Desert, 378, der die vertikale Raumachse (Himmel - 
Erde - Unterwelt = Gotter - Menschen - Tote bzw. Unterweltsgotter, vereint im "heiligen 
Hugel") und die horizontale Raumachse (Zentrum - Wiiste bzw. Peripherie) nennt. Ausfuhr- 
licher zuletzt Pongratz-Leisten, In a Sulmi Irub, Abb. 5 und S. 9ff. Zu Recht differenziert 
sie Assyrien und Babylonien und tragt der unterschiedlichen geographischen, historischen 
und konigsideologischen Entwicklung beider Lander Rechnung. Ihre Darstellung des hori¬ 
zontalen Weltbildes (18f) wird hier im wesentlichen zugrunde gelegt. S. auch neuerdings 
Bachmann, Kunstanalyse, 32f. 

138 Vgl. dazu Pongratz-Leisten, In a Sulmi Irub , 18f. 

139 Vgl. dazu Russell, Sennacherib's Palace, 260-262. Er konnte feststellen, daB die 
Reliefs des inneren Palastbereiches die Tendenz haben, dem Betrachter Stabilitat anzuzeigen 
und ihm zu versichern, daB der regierende Herrscher die funktionierende Ordnung und den 
Segen des Landes garantiert. Die Darstellungen, die auBen angebracht sind, vermitteln da- 
gegen Aggression, die das Innere schtitzen soil und warnen vor Rebellion oder feindlichen 
Angriffen. 

140 Vgl. dazu JANOWSKI, Suhne, 51 mit Anm. 122. 

141 Das Verhaltnis der unterschiedlichen Tempel einer Stadt zueinander wird wahrschein- 
lich durch die Hierarchie der gottlichen Bewohner organisiert. 

142 Pongratz-Leisten, In a Sulmi Irub, 20, weiter Maul, Hauptstadt, 113ff. Zum vertika¬ 
len Weltbild s. Livingstone, MMEW, 81. 

143 Die groBen Tempeltore konnten einen kleineren Raum, eine Art "Lobby" ( aSrukkatu ) 
beinhalten, der seinerseits von Gotterbildem bewohnt war, vgl. George, BTT, Nr. 1 ii 40f 
(rechts Dagan, links Belet-ill). Auf diese Weise war dieser Bereich der Ordnungsmacht 
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EXKURS: DIE SCHWELLE 

Schwellen (ass. aksuppu 144 , bab. askuppu 145 bzw. askuppatu, hebr. *p) sind im religiosen 
Denken des gesamten Orients 146 von besonderer Bedeutung. Als Grenze markieren sie in 
einem Privathaus 147 und in einem Tempel 148 den Ubergang zwischen der inneren, hauslichen, 
geordneten und der auBeren, ungeordneten, feindlichen Welt. Sie sind Wohnung der Damo- 
nen und konnen sowohl personifiziert 149 als auch deifiziert werden. Da eine Schwelle einer- 
seits eine Grenze darstellt, andererseits aber auch eine gewisse Durchlassigkeit zwischen zwei 
angrenzenden Bereichen garantiert, ist sie ein Ort, an dem der Mensch mit Machten in Kon- 
takt kommen kann, die sich in diesem Ubergangsbereich ansiedeln, weil ihnen kein anderer 
Wohnort zur Verfiigung steht. Die besondere Wohnsituation ermoglicht diesen Machten, die 
im allgemeinen als Damonen personifiziert und mit der Unterwelt konnotiert werden, sich in 
mehreren Bereichen (Innen und AuBen oder Unterwelt und Oberwelt) frei zu bewegen. Es 
besteht die Moglichkeit, sie durch weiBe Magie zu bannen oder sie fur medizinisch-magische 
Rituale positiv zu nutzen, indem man den Staub der Schwellen oder den Staub der Stadttore 
verwendet 150 . Da Kontakte mit der Unterwelt bei der Krankenheilung wiederholt eine bedeu- 
tende Rolle spielen 151 , ist davon auszugehen, daB diese Anwendung des Staubes eine Verbin- 
dung zwischen der Oberwelt und der Unterwelt herstellen sollte, an deren Schwelle der Kran- 
ke stand. Doch nicht nur Orakel oder Krankenrituale sind an dieser Lokalitat belegt 152 . Da der 
Wechsel von einem Bereich in einen anderen in Ubereinstimmung mit den raumlichen Ge- 
gebenheiten stattfinden kann, sind Schwellen auch bevorzugter Ort von Ubergangsriten 153 . 
Kultbilder tiberschreiten die Schwellen der Celia, des Tempels oder die des Stadttores nur 
wahrend der Prozessionsfeste, um in die auBeren Bereiche des Tempels zu gelangen oder gar 
den Tempel und die Stadt zu verlassen. Da auch die Kultbilder der Gotter an diesen Uber- 


dieser Gottheiten unterworfen. Zur Bedeutung der gottlichen Turschwellenwachter vgl. Van 
Gennep, Ubergangsriten, 30-33. Zu einem Gottesbild im Torbereich in Jerusalem vgl. das 
"Eifersuchtsbild" in Ez 8:3.6, s. dazu Uehlinger, Cult Statuary, 146. 

144 AHw 30. Wortzeichen: (na4).I.DIB (= Fortgehen - Betreten). 

145 AHw 74. 

146 Einen Uberblick der Bedeutung der Schwelle in unserem Kulturbereich verschafft: 
Weiser-Aall, Schwelle, Sp. 1509-1543. Zur Bedeutung der Schwellen in Israel vgl. 
Meyers, *]d, 898-901, Donner, Die Schwellenhupfer, 42-55, bes. 53-55, Uehlinger, Astral- 
kultpriester, 57-59. 

147 Vgl. z.B.Ri 19:27. 

148 Da sie diesen wichtigen Ubergang bewachen, kommt dem Berufsstand der Schwellen- 
htiter eine besondere Bedeutung zu; vgl. Jer 35:4; 52:24 und 2 Kon 25:18 oder 2 Kon 12:10; 
22:4 = 2 Chr 34:9; 23:4; 27:4. 

149 Zu Belegen vgl. CAD A II 334f. 

150 Zu den Belegen vgl. Pongratz-Leisten, Ina sulmifrub, 31. 

151 Nach Farber, W., Beschworungsrituale, S. 140 Alla 5 und S. 152 Alla 174 (erganzt) 
gehort es zum taklimtu- Fest von Dumuzi und IStar, daB sich die Familie des Kranken vor 
IStar bzw. Dumuzi versammelt; auch die Totengeister der Familie des Betroffenen werden zu 
diesem AnlaB erwartet. Der Kranke ist daher von seinen toten und von seinen lebenden An- 
gehorigen umringt. Er steht mit seiner Krankheit an der Schwelle zwischen der Ober- und der 
Unterwelt. Der Verlauf der Krankeit, den dieses Ritual beeinflussen will, bringt ihn entweder 
zuriick zu den Lebenden oder zu den Toten seiner Familie. In diesem Zusammenhang ist 
erwahnenswert, daB die Tammuzklage im Torbereich stattfand, vgl. Ez 8:14. Zu den Toda- 
Feiem im AnschluB an eine uberstandene Krankheit und der Wiederaufnahme in das Leben in 
Israel vgl. Knauf, UAT, 232. 

152 Vgl. z.B. SpTU II, Nr. 8 ii 7 ( bltmeseri ). 

153 Van Gennep, Ubergangsriten, 21f; zu Schwellen vgl. ebd., 28-33. 
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gangen erhohter Gefahr durch Verunreinigung (z.B. Kontakt mit der Unterwelt) ausgesetzt 
sind, versuchen verschiedene Beschworungen und magische Rituale, den Weg der Gotter zu 
sichem 154 . 

Die Ordnungsmacht des Tempels schwacht sich nicht nur an den Tempel- 
schwellen und den Tempeltoren ab. Als weitere Grenze ist die Stadtmauer 
mit den Stadttoren zu nennen, die Innen und AuBen, Stadt und Hinterland 
trennt 155 . Entsprechend der Rolle der Stadttore als Schwellen- und Uber- 
gangsbereiche werden dort bei Prozessionen Opfer, Rituale und Beschwo¬ 
rungen vollzogen, die den Ubertritt in die nachste Zone sichem sollen. 

Der unmittelbare Bereich hinter den Stadttoren ist ein Gebiet mit stark her- 
abgesetzter Ordnung, der von den Gottem (in Gestalt ihrer Kultbilder) nur in 
Ausnahmefallen betreten wird. Obwohl er nur wenige Meter von der Stadt 
entfemt ist, kann er mit der Steppe gleichgesetzt werden 156 , die ansonsten, 
entsprechend der geographischen Lage Mesopotamiens, als das Land hinter 
der FluBoase anzusprechen ist. Sie ist als Wohnsitz fur Menschen und Gotter 
gleichermaBen ungeeignet und kommt daher nur als unkultiviertes, ungeord- 
netes und damonisiertes Land in den Blick. Die bewahrende und sichemde 
Wirkung des Tempels und seines gottlichen Bewohners erreicht die Steppe 
nur noch in auBerst abgeschwachter Form. Zudem ist sie ein Gelande, das 
gegentiber der Unterwelt durchlassig ist. Daher halten sich hier zahlreiche 
Damonen auf, die jedem Menschen schaden, auch wenn er nur auf der 
Durchreise ist 157 . 

Die auBerste Grenze des horizontalen Weltbildes des mesopotamischen 
Stadters, der Umland, FluBoase und Steppe schon als fremd empfindet, ist 
das Zagros-Gebirge, das den Kulturraum des Zweistromlandes abschlieBt. 
Die Berge sind daher M das Ende der Welt". In diesem geheimnisvollen 
Lebensraum existieren die Gegner der bewahrenden Ordnung 158 , die z.T. in 
politischen Feinden konkretisiert werden konnen 159 . Hier ist der Ort, an dem 
die Sonne aufgeht, woher Rettung zu erwarten ist 160 , aber auch Gefahrdun- 
gen ihren Ausgangspunkt nehmen konnen 161 . 


154 v g i. s. 208ff. 

155 Pongratz-Leisten, Ina sulmi Irub, 18f. 

156 So z.B. wahrend des akltu- Festes, vgl. Pongratz-Leisten, Ina sulmi Irub, 4ff. 

157 Vgl. dazu Vanstiphout, A Note, 52-56. 

158 So ist z.B. das Zederngebirge im Libanon der Sitz Huwawas, vgl. Shaffer, Cedar 
Forest, 307-313. Auch Anzu flieht ins Gebirge, vgl. Anzu II 20.35f (der Mythos wird zitiert 
nach Vogelzang, M.E., Bin sar dadme. Edition and Analysis of the Akkadian Anzu Poem, 
Groningen 1988; erganzend ist noch auf Hallo, Moran, Anzu, 65-115, Saggs, Additions, 1- 
29, und Moran, Notes on Anzu, 24-29, hinzuweisen. Zu neueren Ubersetzungen vgl. Bot- 
tero, Kramer, Lorsque, 389-417, und TUAT III.4, 745-759). 

159 Zu den Bergen vgl. Pongratz-Leisten, Ina sulmi Irub, 19. 

160 JANOWSKI, RettungsgewiBheit, 47. 

161 CAD S 155b. 
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Zusammenfassend ist festzustellen, daG die Stadt als Lebensraum der Sicher- 
heit und der Bewahrung der Ordnung angesehen wird. Sie ist als Wohnsitz 
und Wirkungsbereich der Gotter eindeutig positiv qualifiziert. Die Steppe 
steht dagegen far Gefahr und Gefahrdung, da sie durch ihre Verbindung mit 
der Unterwelt und den unberechenbaren Damonen selbst von den Gottem 
gemieden wird. Das festumgrenzte Stadtgebiet wird von den Gottem be- 
wahrt, so daG die allseits prasente Steppe nicht eindringen kann. Erst wenn 
ihr Zorn dazu fuhrt, daG sie ihren Wohnort verlassen, gerat dieses Gleich- 
gewicht auGer Kontrolle, so daG eine Stadt der standigen Bedrohung unter- 
liegt und selbst zur Wiiste 162 wird. Die Ordnungen werden dann auGer Kraft 
gesetzt, so daG die Damonen sich auch hier frei bewegen konnen. Da auGen- 
politische Feinde die Stadt jeweils vom Gebirge und von der Steppe aus an- 
greifen, wird dieses Gelande als der Ausgangspunkt und geradezu als "Nest" 
standiger Gefahrdung und Feindschaft erlebt, das den Frieden der Stadt be- 
droht. 

Fur eine Ubersicht der verschiedenen Konnotationen, die mit der Stadt bzw. 
der Steppe verbunden sind 163 , vgl. das Schema auf der folgenden Seite! 

Die Gotter stehen sowohl in ihrer sichtbaren als auch in ihrer unsichtbaren 
Gestalt fur Ordnung, Bewahrung und Sicherheit; daher schlagen sie ihren 
irdischen Wohnort jeweils im Tempel einer Stadt auf, um dort ihre Wirkung 
zu entfalten. Da das Kultbild (ebenso wie die betroffene Gottheit) Trager der 
"me" ist, die fur die Kontinuitat und die Sicherheit der Zivilisation sorgen, 
kann es sich kaum in der Steppe aufhalten, ohne durch die dort herrschenden 
Gegner der Ordnung, seien es Damonen oder politische Feinde 164 , selbst in 
Bedrangnis zu geraten. Die Durchlassigkeit der Steppe, die sie eng mit der 
Unterwelt verbindet, birgt fur das Kultbild bzw. die Gottheit die Gefahr in 


162 Z.B. Borger, Ash., 14, Ep. 7a:42f, und vorausgesetzt in Jer 50:39, Jes 34:1 Iff und Zef 
2:13-15. Zur Wiiste allgemein vgl. Haldar, The Desert, passim. Zur Rezeption in Israel vgl. 
Wyatt, Sea and Desert, 375-389. 

163 Die Aspekte des "Innen" und "AuBen", "Sakralen" und "Profanen", "eigenen Landes" 
und "Auslandes", der "Wiiste" und des "kultivierten Landes", "geordneten" und "un- 
geordneten Bereiches" nennt Pongratz-Leisten, Ina sulmi Irub, 18, mit ausfiihrlicher Lite- 
ratur. Die Kategorie "Sakral"-"profan" als Variation von M. Eliades Unterscheidung zwi- 
schen dem "Heiligen" und dem "Profanen" (Eliade, Das Heilige, 13-18 u.o.) nimmt Leachs 
Kritik nicht emst, der schon darauf verwiesen hat, daB diese Begriffe nicht an Kulturen heran- 
getragen werden sollten, die nicht in dieser Weise differenzieren, s. Leach, Ritual, 520-526, 
bes. 523. Zum Verhaltnis zwischen Stadt und Umland s. nun auch Van de Mieroop, City, 
42-62. 

164 Zur "Damonisierung des Feindes" vgl. Weissert, Climate, 191-202. 
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sich, sich zu verunreinigen und die "me" zu verlieren 165 . Ein Kultbild ist da- 
her als Bewohner der Stadt zu charakterisieren, das seinen Wirkungsbereich 
nur dann verlaBt, wenn es ihn der Steppe tiberantworten will. Kleinere, zeit- 
lich begrenzte und kultisch abgesicherte Ausfliige in das Hinterland stellen 
ftir die Stadt kaum eine Gefahrdung dar, sondem dienen dem Zweck, den 
Wirkungsbereich des Gottes auszudehnen und die Ordnungsintensitat der 
Peripherie zu steigem. AuBerhalb der stadtischen Tempel Mesopotamiens 
sind anthropomorphe Kultbilder daher kaum zu erwarten. Auch praktische 
Uberlegungen, wie der hohe Aufwand an Herstellungs-, Yersorgungs- und 
Wartungskosten der Bilder oder ihr materieller Wert, lassen es unwahr- 
scheinlich erscheinen, daB man diese Bilder (dauerhaft) auBerhalb der stadti¬ 
schen Zentren aufstellte 166 . 


165 Den Verlust der "me" in der Unterwelt schildert exemplarisch Inanna/Istar in der 
Unterwelt, s. Anm. 112. 

166 Als "gelandegangigere" und praktikablere Gotterreprasentationen sind hier Standarten 
und Symbole zu nennen. 
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B. ALLGEMEINES ZUM KULTBILD IN MESOPOTAMIEN 
0. Vorbemerkung zur Quellenlage 

Leider gibt es keine Gattung 167 oder gar ein abgegrenztes Textkorpus, das 
sich ausschliefilich mit Kultbildem in ihrer Machart oder ihrem Sinn be- 
schaftigt. Trotzdem steht uns umfangreiches literarisches Quellenmaterial 
zur Verfugung, das uns Auskunft uber die Herstellung und die Einweihung 
des anthropomorphen Kultbildes in Mesopotamien geben kann. Zu nennen 
sind religiose (Rituale, Beschworungen, Gebete, Omina, Prophetien, Meno- 
logien und Hemerologien), literarische (Mythen und Epen, weisheitliche 
Texte), juristische (Urkunden) und historisch-propagandistische Texte 168 (In- 
schriften, Chroniken) sowie zahlreiche Briefe. Die Kultbilder werden in 
ganz unterschiedlichen Kontexten und mit verschiedener Zielsetzung thema- 
tisiert. Die Schreiber konnen die Bilder nur nebenbei erwahnen, indem sie 
auf Einzelaspekte eines Bildes Bezug nehmen, oder sie konnen sie in den 
Mittelpunkt des Geschehens riicken. 

Alle Quellen gehen mit ihnen ganz selbstverstandlich um. Eine umfassende 
theoretische Abhandlung, die sich mit den Bildem allgemein oder gar einer 
expliziten "Theologie des Kultbildes" beschaftigt, gibt es nicht 169 . 

Nur im Falle der Zerstorung eines Kultbildes begegnen Uberlegungen iiber 
das Schicksal des betroffenen Gottes und seines Bildes. Sie beschranken 
sich aber nur auf den konkret in Mitleidenschaft gezogenen Gott und sein 
eben zerstortes Bild. Eine allgemeine Reflexion iiber das Verhaltnis "Gott 
und Bild" wird auch in diesem Fall nicht initiiert. Die Schreiber machen sich 
an keiner Stelle Gedanken iiber das Verhaltnis der Bilder zueinander, iiber 
ihr Verhaltnis zu den Menschen oder iiber die Art und Weise ihrer Verbin- 


167 Zu den verschiedenen Moglichkeiten der Keilschriftliteratur vgl. ROllig, Literatur, 
35-66. 

168 Die Verbindung von politischem Interesse und herrschender Theologie fuhrt vor allem 
in den Konigsinschriften oft eher zu einer Geschichten- als zu Geschichtsschreibung. Zu dem 
Problem der Geschichte als "narrative construct", das den Intentionen und Absichten der je- 
weiligen Autoren verpflichtet bleibt, vgl. Anm. 88. Zur altorientalischen Geschichtsschrei¬ 
bung als Konstruktion und Korrektur der "wirklichen Geschichte" vgl. Nissen, Grundzuge, 
4f, Tadmor, History and Ideology, 13-33, Cogan, Omens, 84-87, Talon, Le rituel, 421-433, 
bes. 421, Renger, Geschehen, bes. 43ff. Gegen Guterbock, Die historische Tradition, 2, der 
zwischen einem "echtem Selbstbericht" versus "Dichtung und Tradition" unterscheidet, kann 
es m.E. einen "echten Selbstbericht" ohne selektive und tendenziose Elemente nicht geben. 

169 Es kann sich daher im folgenden nur um eine "implizite Theologie" handeln. Zu impli- 
ziter und expliziter Theologie s. Assmann, Agypten, 21-24. 192ff. Zum religionswissen- 
schaftlichen Begriff von Theologie vgl. Assmann, Theologie, 25 mit Anm. 6 und S. 77f, so¬ 
wie Sundermeier, Religionswissenschaft, 189-206, bes. 198-200. 
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dung mit den Gottem 170 . Dies sind Fragen, die erst an die Texte heran- 
getragen werden mussen. Die Quellen informieren uns daruber nur "unab- 
sichtlich". Die Autoren des vorliegenden Textmaterials verfolgten andere 
Ziele, die es jeweils zu beachten gilt. 

Da alle Texte von ausgebildeten Schreibem verfaBt sind 171 , bleibt uns der 
Glaube des einfachen Menschen weitgehend verschlossen 172 . Nur in wenigen 
Briefen und vereinzelten Urkunden, speziell den Testamenten aus Nuzi 173 
und Emar 174 , sind Einzelinformationen greifbar, ohne jedoch ein Gesamtbild 
zu ergeben. 

Dieser Arbeit liegen hauptsachlich Texte aus dem 1. Jt. zugrunde, d.h. Texte 
der neuassyrischen, neubabylonischen und spatbabylonischen Zeit 175 . Da sie 
aus verschiedenen Orten innerhalb des Zweistromlandes stammen und damit 
gerechnet werden muB, daG sich die assyrischen Vorstellungen von denen 
der Babylonier unterschieden, versucht die vorliegende Arbeit nicht einer 
vorschnellen Vereinheitlichung und Harmonisierung das Wort zu reden, 
sondem Besonderheiten und Akzentverschiebungen aufzunehmen und in 
ihrem proprium stehen zu lassen. 


170 Lambert, Gott, 545, stellt zu diesem Problemkreis fest, "there was much confusion on 
this point." Die Tatsache, daft es keine schriftlichen Versuche gibt, die Frage der Wohnorte 
der Gotter und ihres Verhaltnisses zu ihren zahlreichen Kultbildern zu systematisieren, laBt 
aber auch den SchluB zu, daB es gerade kein Problem war, mit der Vielfalt des Gottlichen und 
seiner irdischen Anwesenheit umzugehen. Zur Einheit und Vielheit der Gotter in der meso- 
potamischen Theologie vgl. Ders., The Historical Development, 191-200. 

171 Zu Aufgaben und Zusammensetzung des Konigtums und der Oberschicht in 
Mesopotamien vgl. einfuhrend Tadmor, Monarchic und Eliten, 292-323. 

172 ALBERTZ, Personliche Frommigkeit, 98-101, nennt Personennamen und Briefe als 
Quellen fur den personlichen Glauben des Einzelnen. Personennamen scheiden fur unsere 
Fragestellung weitgehend aus, da in ihnen das Verhaltnis des Einzelnen zur Gottheit, nicht 
seine Beziehung zu einem Kultbild seinen Niederschlag findet. 

173 Vgl. Deller, Die Hausgotter, 47-76. 

174 Diese Texte werden zitiert nach: Arnaui} D., Recherches au pays d’AStata, Emar VI, 
Paris 1986ff. Einfuhrend zu den Funden und der Religion von Emar vgl. Fleming, 
Installation, 199ff, Sigrist, Gestes symboliques, 381-410. 

175 Agypten wurde als Sonderfall innerhalb des Alten Orients aus sprachlichen und 
kulturgeschichtlichen Griinden ausgeklammert. Verwiesen sei an dieser Stelle nur auf 
Hornung, Der Eine, 91-133, bes. 104. 109. 127f. 145, Assmann, Gott, 756-786, bes. 760- 
765, Assmann, Agypten, 50-63, Assmann, Semiosis, 87-109, Eschweiler, Bildzauber, 287- 
297, Lorton, The Theology of Cult Statues, 1-104, Podella, Lichtkleid, 95ff, sowie die 
nachfolgenden Literaturangaben. 

Auch die Gotterbilder Roms und Griechenlands wurden in der folgenden Untersuchung aus¬ 
geklammert. Zu den Gotterbildem der klassischen Antike vgl. Freymuth, Zur Lehre, passim, 
Romano, Early Greek Cult Images, passim, Funke, Gotterbild, 659-828, Gladigow, Prasenz 
der Bilder, 114-133, Barasch, Icon, 23-48, Faulstich, Kultstatuen, passim, Oenbrink, 
Bild, passim. 
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1. Einleitung 

Im Alten Orient gab es Bilder von Gegenstanden, tierischen und pflanzli- 
chen Lebewesen, Menschen, mythischen Wesen und Gottem in ganz unter- 
schiedlichen Funktionen. An Tempel- und Palastwanden, aber auch in Klei- 
dung, Schmuck und Siegeln wurden zentrale Vorstellungen des altorientali- 
schen Menschen kiinstlerisch thematisiert 176 . Rein asthetische Kunst ohne 
sakrale und funktionale Bestimmungen kannte man nicht 177 . 

Innerhalb dieser reichen Bilderwelt sind die Darstellungen von Gottem, die 
speziell fur die Verwendung im offiziellen und (soweit feststellbar) im pri- 
vaten Kult gedacht waren, als besondere Gruppe anzusehen 178 . Diese Bilder 
konnten als "anthropomorphe, theriomorphe Reprasentationen oder gegen- 
standliche Symbole ... rundplastischer oder halbplastischer Form” 179 zentra- 
ler Bezugspunkt kultischer Handlung sein. 

Anthropomorphe Darstellungen , die kultischen Zwecken dienten, waren in 
Tempeln und in bescheidenerem AusmaB in Privatkapellen zu finden. Sie 
wurden sowohl von den untergeordneten als auch von den hoheren Gottem 
angefertigt und in einem Tempel (je nach der hierarchischen Position der 
jeweiligen Gottheit innerhalb der Tempelbewohnerschaft) an einem mehr 
oder weniger zentralen Platz aufgestellt 180 . Bei anthropomorphen Darstellun¬ 
gen innerhalb eines Tempels kann es sich auch um die Statuen verstorbener 
Herrscher handeln, die selbst zum Bezugspunkt kultischer Aktivitaten avan- 
cieren konnten 181 . In Assyrien war es iiblich, in der Celia zusatzlich Bilder 


176 v g i. Keel, Deine Blicke, 11-30. 

177 Mit Schroer, Bilder, 11. 

178 Dohmen, Das Bilderverbot, 36. Knauf, UAT, 254ff. 

179 Renger, Kultbild, 307. 

180 In der Celia stand das Kultbild des Gottes, dem der Tempel geweiht war, in einer 
zentralen und erhohten Position, so z.B. A§§ur, vgl. VAT 10598 A 7'-9' = Menzel, Tempel II, 
Nr. 3 T 5. Zusatzlich konnte die Statue im Allerheiligsten oder in Nebenkapellen von weite- 
ren Kultbildem umgeben sein, die einen anderen Aspekt desselben Gottes zum Ausdruck 
brachten, so z.B. die verschiedenenKtargestalten in Arbail, vgl. K252 vii 20'-26' = Menzel, 
Tempel II, Nr. 54, T 120f; vgl. auch die Mehrfachnennungen eines Gottes(bildes) in einer 
Celia im GotteradreBbuch, s. Menzel, Tempel II, Nr. 64 T 146-154, Z. 1-119, bes. Z. If 
(As§ur, As§ur sa sa-su-ti ); 19 (Mullissu und Mullissu sa sa-su-ti). Erganzend konnten die 
Bilder weiterer Gotter aufgestellt sein, die dem Hauptgotterpaar nach theologischen Kriterien 
zu- und untergeordnet waren, so ersichtlich aus dem GotteradreBbuch, vgl. Menzel, Tempel 
II, Nr. 64 T 146-154, Z. 1-119, z.B. die Bewohner des ASsurtempels Z. 1-53, des Anu- 
Adadtempels Z. 54-62 oder des Tempels der assyrischen IStar Z. 74-81. Zu den Bewohnem 
Esagilas vgl. George, BTT, Nr. 1 Tafel II Iff. 

181 Zu den Belegen vgl. CAD $ 82, sowie Frankena, Takultu , 112. Vgl. auch den 
Personennamen Salmu-sarri-iqbi in Kwasman, Legal Documents, 243 Rs. 24', und ebd., 216 
Rs. 19, 352b Rs. 17, und 108 Rs. 19, Dalley, Postgate, CTN III, 9:15, 31:13, 38:10, 39:5, 
39 Htille 1,6, Friedrich, Meyer, Ungnad, Weidner, Tell Halaf, Nr. 108:21 und Tallqvist, 
APN, 205. Zusammenfassend zu den Konigsstatuen empfiehlt sich Winter, I.J., Idols, 13-42. 
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des regierenden Konigs und seiner Familie aufzustellen 182 ; sie waren zur 
dauemden Fiirbitte bestimmt 183 ; diese Praxis konnte auch in den Tempeln er- 
oberter Lander eingefuhrt werden 184 . Die Statuen sollten die Macht und die 
Autoritat des assyrischen GroBkonigs reprasentieren; ihnen kam keine kulti- 
sche Verehrung zu. 

Theriomorphe Darstellungen waren in Mesopotamien weit weniger verbrei- 
tet als in Agypten 185 . In kultischem Kontext waren die Tiere Symbol oder 
Attribut der jeweiligen Gottheit. Sie konnten der anthropomorphen Statue 
beigeordnet sein oder die Gottheit reprasentieren 186 . Das Symboltier stellt im 
allgemeinen eine wesentliche Eigenschaft der Gottheit dar, die auch zu den 
Charakteristika des jeweiligen Tieres gezahlt wird (z.B. Adad - Stier - wilde 
Starke). Dariiber hinaus konnen z.T. auch apotropaische Zusammenhange 
angenommen werden 187 . 

Ahnlich verhalt es sich mit den Dingsymbolen. Sie nehmen eine bestimmte 
Eigenheit des Gottes auf, den sie reprasentieren und bringen sie "auf den 
Punkt" 188 . Sie konnen dem anthropomorphen Kultbild beigesellt werden oder 
selbstandig auftreten. Im 1. Jt. ist eine gewisse Vorliebe fur gegenstandliche 
Gottersymbole zu beobachten. Es gelingt ihnen jedoch nicht, anthropomor- 
phe Darstellungen vollig zu verdrangen 189 . 

Kultbilder und Kultsymbole (nicht etwa Siegelbilder) sind Mittelpunkt kulti- 
scher Handlungen. Fur beide ist nachgewiesen, daB sie auf ubematurliche 
Weise entstehen, Gegenstand eines Einweihungsrituals, NutznieBer der 
regelmaBigen Versorgung und Teilnehmer der Festprozessionen sind. Daher 
ist es kaum moglich, anhand des Kriteriums der Herstellungs weise oder der 


182 Vgl. S. 62 mit Anm. 341. Auch in Urartu scheint dies ublich gewesen zu sein; vgl. die 
Beuteliste Sargons II., die mehrere Konigsstatuen (u.a. des regierenden Konigs) enthalt. Der 
Text (Keilschrift TCL 3) wird zitiert nach Mayer, W., Feldzug, bes. 108ff:400-404. 

183 Generell zu den Funktionen der assyrischen Konigsstatuen und -stelen vgl. Morandi, 
Stele e statue, 105-155, bes. 119f. 

184 So z.B. Salmanassar III. bei seinen Feldzugen nach Gilzanu und Unqi, vgl. Tadmor, 
Tiglath-pileser III, 177 ad Z. 16'. Zum Aufstellen assyrischer Konigsstatuen in babylonischen 
Tempeln durch Asarhaddon und ASSurbanipal vgl. z.B.: LAS 292 = SAA X, 350; LAS 286 
Rs. 5ff = SAA X, 358; Landsberger, BBEA, 8f, und dazu LAS II, 283f. 

185 Dietrich, Loretz, Jahwe, 10-13. 

186 Eine Ubersicht der Tiere, Tierprotome auf Staben und Mischwesen auf Tierbasis 
bieten: Hrouda, Gottersymbole, 483-495, Seidl, Kudurru, 7-220, pi. 1-32, Seidl, Kudurru- 
Reliefs, passim. Zu den Emblemtieren der Gottheit vgl. Boehmer, Gotterdarstellungen, 466- 
469. Zur Funktion von Stierbildern als Trager- oder Begleittiere sowie als Kultbilder vgl. 
Weippert, M., Gott und Stier, 93-117. 

187 Vgl. S. 56f mit Anm. 311 und Anm. 318. 

188 So mit Unger, Gottersymbol, 428, Dietrich Loretz, Jahwe, 14-16. 

189 So mit Hrouda, Gottersymbole, 483-495; Krecher, Gottersymbole, 495-498; Seidl, 
Kultbild, 318f. 
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funktionalen Bestimmung eine eindeutige Grenze zwischen Kultbild und 
Kultsymbol zu ziehen 190 . Alle Gotterreprasentationen anthropomorpher, the- 
riomorpher und gegenstandlicher Art sind eng miteinander vemetzt und ge- 
horen zu ein und demselben religiosen Erfahrungs-, Glaubens- und Darstel- 
lungsbereich. Allein der begrenzte Rahmen einer Dissertation begriindet 
letztlich die Einschrankung auf die "Theologie der Kultbilder". 


2. Das Aussehen der Kultbilder 

Die Gotter Mesopotamiens waren handelnde, denkende und ftihlende Perso- 
nen. Entsprechend ihrem menschlichen Wesen und ihren menschlichen Cha- 
rakterztigen verlieh 191 man ihnen eine anthropomorphe Gestalt 192 , die in zahl- 


190 Zu der fehlenden (prinzipiellen und) funktionalen Differenz zwischen anikonischen 
und ikonischen Reprasentationen vgl. Knauf, UAT, 253-258, Uehlinger, Rezension, 543- 
545. 

191 Das fniheste Auftreten anthropomorpher Kultbilder ist in der Archaologie umstritten. 
Da hier nicht der Ort ist, diese Frage zu klaren, sei auf weiterfiihrende Literatur verwiesen: 
Hallo, Cult Statue, 1-17, setzt sich mit den Thesen vonSPYCKET, La statuaire, 77-90, und 
Spycket, Les statues, 99f, auseinander, die erst im 2. Jt. mit anthropomorphen Gotterstatuen 
rechnet. Pettinato, Rezension, 213, argumentiert dagegen, daB anthropomorphe Gotterdar- 
stellungen auf Siegelbildem seit der 2. Halfte des 3. Jt.s nachweisbar sind (zu Beispielen vgl. 
Boehmer, Entwicklung, 62ff). Eine Zusammenfassung der Diskussion findet sich in Diet- 
rich, Loretz, Jahwe, 16-20, die sich fur anthropomorphe Gotterdarstellungen im friihen 3. 
Jt. aussprechen. Seidl, Kultbild, 318-319, legt sich auf das Ende des 3. Jt.s fest, ahnlich 
Renger, Kultbild, 308; s. jetzt auch Amiet, Naissance, 481-505, Ders., Anthropomorphisme, 
321-337. 

Prof. Dr. E.-A. Braun-Holzinger stellte mir freundlicherweise das Manuskript ihres Habili- 
tationsvortrags zur Verfiigung. Auf der Basis der Texte aus LagaS (seit ca. 2500 v. Chr.) 
datiert sie das Aufkommen anthropomorpher Kultbilder auf die Mitte des 3. Jt.s; vgl. auch 
Dies., Mesopotamische Weihgaben, 221, und Selz, Eine Kultstatue, 246. 255 und Anm. 6f. 
Der Konsens scheint sich damit auf Anfang - Mitte - Ende des 3. Jt.s einzupendeln. 

192 Zum Ursprung der anthropomorphen Kultbilder der Gotter vgl. Hallo, Texts, Statues, 
57-63. Er zeichnet eine Entwicklung nach, die von der Statue des toten Konigs tiber die des 
vergottlichten lebendigen Konigs zum Gott und seinem anthropomorphen Bild fuhrt. Die Be- 
antwortung dieser Frage bleibt m.E. Feld kaum zu beweisender Spekulationen, da aus Meso- 
potamien keine Reflexionen tiber Anfang und Ursprung der Verehrung von Gotterbildem 
bekannt sind. Eine Ubersicht der bekannten griechischen und romischen Erklarungsmodelle 
bietet Funke, Gotterbild, 668-670; vgl. auch Bernhardt, Gott und Bild, 54-57. Hinzuweisen 
ist auf die Entstehungstheorie von Weish 14:12-21, die der euhemeristischen Erklarungsweise 
verpflichtet (ahnlich auch die Oracula Sibyllina 3, 277-279.586-590) und in ihrer Gedanken- 
fiihrung der These von Hallo strukturell nicht unahnlich ist, da sie den Ursprung der Kult¬ 
bilder darauf zurtickfuhrt, daB man zuerst Abbildungen von verstorbenen Menschen angefer- 
tigt habe (Z. 15f); diese seien anschlieBend verehrt worden. Eine verwandte Erklarung findet 
sich im Gotzenbuch des Ibn al Kalbi (zitiert nach Klinke-Rosenberger, R., Das Gotzen- 
buch. Kitab al a§nam des Ibn al-Kalbi ; SOA 8, Leipzig 1941). Dort (31,8-32,10) wird die 
Entstehung der Gotzen Wadd, Suwa c , Jagut, Ja c uq, Nasr darauf zuriickgefuhrt, daB man leb- 
lose Abbilder von fiinf verstorbenen Menschen angefertigt habe (vgl. dazu auch Wellhau- 
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reichen Details der menschlichen Korperhaftigkeit nachempfunden wurde 193 . 
Die Texte zeigen, daB man sich dieser Gleichgestaltigkeit bewuBt war. Die 
Gotterbilder werden haufig analog zum menschlichen Korper beschrieben. 
Man erwahnt ihre Augen, Haare und ihre (Holz)glieder. Auch das gesamte 
Bild wird durch Begriffe wie bunnannu, lanu "Gestalt " 194 oder zumru , pagru 
"Leib" mit dem menschlichen Korper in Beziehung gesetzt. Haufig werden 
auch Parallelen zwischen der Herstellung einer Statue und der Geburt eines 
Menschen gezogen, indem fur beide Vorgange Vokabeln aus dem Umfeld 
des humanen Geburts- und Wachstumsvorganges verwendet werden (aladu 
"geboren werden", samahu "gedeihen" 195 , evtl. sahu "hochwachsen" 196 ). Die- 


sen, Reste, 14), die man seit der dritten Generation falschlicherweise als Gotter angesehen 
habe. Zu weiteren Erklarungsmodellen des Gotzenbuches vgl. die Zusammenfassung von 
Mettinger, No Graven Image?, 71f (mit Literatur). 

Weish 14:17f verlaBt die private Ebene, die das Kultbild als Weiterentwicklung eines Ahnen- 
bildes ansah (VV. 15f); ab VV. 17f nimmt der Text politische und offizielle Dimension an, da 
berichtet wird, daB die gottliche Verehrung des Bildes von den Herrschem befohlen wurde, 
damit ein (vergottlichter) Konig iiberall verehrt werden konnte, obwohl er nicht personlich 
anwesend war. V. 21 faBt zusammen, was in V. 12 schon angedeutet war: Die Erfindung des 
Gotterbildes, sei sie durch den Druck einer personlichen Katastrophe oder den Druck eines 
Machthabers hervorgerufen, fuhrt unweigerlich ins Verderben, da die Verehrer des Bildes in 
der Erkenntnis Gottes irren (V. 22) und so in Laster und Unmoral leben (VV. 23-31). 

Wenn man die (o.g.) Bestimmung von Wesen und Charakter des "Bildes" im Unterschied 
zum "Abbild" mit einbezieht, dann zeigt sich, daB die skizzierten Entstehungstheorien vom 
Begriff des Abbildes gepragt sind; das Gotterbild wird nur als Wiedergabe einer sichtbaren 
Realitat (eines lebenden oder toten Menschen) betrachtet, ihm liegt keinerlei unsichtbare Rea- 
litat zugrunde, an der es teilhaben konnte. Als Abbild des Konigs erhalt es die Funktion eines 
Stellvertreters und wird zum Symbol seiner Herrschaft. Schon Bernhardt, Gott und Bild, 
56, stellte fest, daB diese Erklarungen polemischen Tendenzen verhaftet und daher kaum 
geeignet sind, den Ursprung des Bilderkultes sachgerecht zu begriinden. 

193 Zur Korperhaftigkeit der Gotter vgl. grundsatzlich: Gladigow, Gottesvorstellungen, 
40. Seine Uberlegungen (ebd., 37f) zur Korrespondenz zwischen dem Konig als handelndes 
Subjekt und dem gottlichen Handeln werden im Rahmen dieser Arbeit weiter zu verfolgen 
sein. Er sieht (in Anlehnung an Topitsch, E., Vom Ursprung und Ende der Metaphysik. Eine 
Studie zur Weltanschauungskritik, Wien 1958, 49ff) in gottlicher Macht und Personality die 
Abbildung "und Extrapolation herrscherlicher Anspruche" (ebd., 38). Auch Bernhardt, Gott 
und Bild, 57f, und Hallo, Texts, Statues, 56-63f, ziehen beztiglich Aussehen und Funktion 
Parallelen zwischen dem Gottesbild und dem Konig. 

Zu nicht-anthropomorphen Gottem vgl. Wiggermann, Mischwesen, bes. 233-235; zu Got- 
tem mit abnormalen Korpereigenheiten (zwei Gesichtem, Hermaphroditen) vgl. ebd., 236f. 

194 Vgl. z.B. STT 200 etc. 18f.24f = Walker, Mis pi 85. Eine neuere Ubersetzung dieser 
Beschworung wird im Anhang zu dieser Arbeit geboten. Nach der neueren Klassifizierung 
der Beschworungen durch Walker (Computerausdruck vom 10.2.1995) gehort STT 200 etc. 
zur Beschworungs-tafel 3 (Section B Z. 49ff). Die Zeilenzahlung verandert sich durch die 
neuen Tafelverhaltnisse erheblich. Solange die angekiindigte Publikation Walkers noch aus- 
steht, wird im folgenden die Zeilenzahlung seiner Arbeit von 1966 beibehalten. Zu lanu als 
Synonym fur salmu vgl. Curtis, E.M., Images, 3If. 

195 CAD SI 288-290 bes. 2.b. 

196 Z.B. BM 45749:53, vgl. Text Nr. 1 z.St. 
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ser Sprachgebrauch zeigt, daB das Kultbild als Leib der Gotter verstanden 
und in Analogic zum menschlichen Korper gestaltet wurde 197 . 

Inwieweit das Aussehen eines Kultbildes dem eines Menschen nachempfun- 
den wurde, wird sich nicht mehr mit Sicherheit sagen lassen, da sich von den 
Kultstatuen des 1. Jt.s keine erhalten hat 198 ; sie bestanden aus einem Holz- 
kem mit Metallauflagen, der dem Verfall nicht standhalten konnte 199 . 

Das Aussehen der Kultbilder konnte nicht willkiirlich durch die subjektive 
Phantasie der Handwerker bestimmt werden. Diese fiihrten die bestehende 
ikonographische Tradition jeweils dadurch weiter, daB sie das alte Bild 
immer wieder als Modell fur die neue Figur benutzten. Dies ergab sich im 
allgemeinen aus der iiblichen (zeit- und geldsparenden) Praxis, Teile der al- 
ten Statue weiter- und sie selbst als Vorlage zu verwenden 200 oder aber auf 
Vorbilder in Form von Reliefs zuriickzugreifen 201 . Durch die Ubemahme der 
alten Gestaltgebung wurde dafiir gesorgt, daB das neue Bild alt aussah und 
an die Autoritat des Vorbildes gebunden war; die tradierte, unwandelbare 
und zeitlose Form der Statuen stand in Ubereinstimmung mit ihrem zeit- 
losen Wert. Daher blieb das Aussehen der Gotter iiberaus traditionell und 
"konservativ". H. CANCIK und H. MOHR sprechen in diesem Zusammen- 
hang von einer "kunstgeschichtlichen Retardation" antiker Kultbilder, die 
sich an deren Ruhe, Starrheit, Frontalitat und Geschlossenheit (Kompakt- 
heit) zeige 202 . Sie bestimmt die "Asthetik des Kultbildes", wenn man tiber- 
haupt von einer solchen sprechen kann. 

Doch wie sah ein Kultbild genau aus? 


197 Vgl. zusammenfassend Cassin, Forme et identite, 71-76. 

198 Erhalten haben sich nur einfache Gotterfigtirchen aus Kupfer, Stein oder Terrakotta, 
die aufgrund ihrer ikonographischen Merkmale als Gotter untergeordneter Funktion erkenn- 
bar sind, vgl. Spycket, La statuaire, 361-363. 403ff (Stein). 

199 Es ist wahrscheinlich, daB es sich bei dem Holztorso (W. 15638 B), der im seleukidi- 
schen Uruk gefunden wurde, um den Oberkorper eines Kultbildes handelt. Eindeutig ist dies 
freilich nicht mehr festzustellen, vgl. Von Haller, Die Siidbaugrabung, bes. 37, pi. 39a, und 
neuerdings Van Ess, Pedde, Uruk, Nr. 1332 pi. 105 und S. 182. Zu den Kompositfiguren in 
Griechenland und Kleinasien vgl. Thiersch, Ependytes, 11. 51-53. 

200 In diesem Zusammenhang sei auf VAB 4, 264 ii 1 verwiesen. Es geht in dieser In- 
schrift zwar nicht um die Wiederherstellung eines Kultbildes, sondem nur um die Neuanferti- 
gung einer Krone fur den Sonnengott. Dennoch ist der Text ein Beispiel fur den Konservati- 
vismus der Babylonier, die wiinschen, daB die neue Krone genauso aussehen soli, wie die 
alte: "klma labirimma linnipuft”. Zur Rigiditat des agyptischen Kanons vgl. Assmann, 
Macht, 1-20. Die Praxis, Bestandteile der alten Kultbilder in die neuen einzuarbeiten, ist auch 
fur die christlichen Kultbilder zu belegen, vgl. Belting, Bild, 484-490. 

201 Diese Praxis ist nur in Babylonien belegt, vgl. S. 141 ff. 

202 Cancik, Mohr, Religionsasthetik, 147. 
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Da kaum zu erwarten ist, da6 ein authentisches Kultbild 203 gefunden werden 
wird 204 , sind andere Quellen zu Rate zu ziehen: 

Gotterdarstellungen sind in ausreichender Zahl auf Reliefs und Siegeln 205 be- 
legt. Doch stellen sie leider keine eindeutigen Quellen fur die Beschreibung 
des Aussehens eines Kultbildes dar, da Darstellungen, die unzweifelhaft 
wirkliche Kultbilder zeigen, selten sind 206 . Auch die Abbildungen von Kult- 
szenen konnen hier oft nicht weiterhelfen, da haufig nicht zu erkennen ist, 


203 Einen Sonderfall stellt die steineme Sitzstatue WA 118886 mit der Inschrift ICC 76f 
(BA VI/1, 151-155) dar, die von Henry Layard 1847 in Assur gefunden wurde. Reade, Not 
Shalmaneser but Kidudu, 299-300 (gegen Spycket, La statuaire, 367 pi. 237, und Strom- 
menger, Rundskulptur, 15 pi. 2-3, die ein Konigsbild annehmen) identifizierte sie als das 
Sitzbild der Wachtergottheit (vgl. dazu Menzel, Tempel II, Nr. 64 T 155:134-137, neu bear- 
beitet in George, BTT, Nr. 20) d.KI.DU.DU = Isum (zu dieser Gleichsetzung vgl. Deller, 
Der Tempel des Gottes, 128f; dort auch weiteres Material zur Geschichte dieses Gottes und 
seiner Funktion.). Die Inschrift besagt, daB der Konig Salmanassar III. diese Statue neu her- 
gestellt hat, da die alte zerfallen war: Kidudu massar dun itti durima suatu labit ana essuti 
epus "Kidudu, der Wachter der Mauer ist mit der Wand zusammengebrochen, ich machte 
(beides) neu." 

Bei der Statue des I3um handelt es sich nicht um ein Kultbild, das im Tempel aufgestellt wor- 
den war, um dort versorgt und verehrt zu werden. Das Bild war offensichtlich in der Funktion 
einer Wachtergottheit im Grenzbereich der Stadtmauer plaziert worden, um diesen zu sichem. 

204 Eine Ausnahme mag der Holztorso sein (Hohe: 32 cm, Breite: 33 cm, Dicke: 20 cm), 
der im seleukidischen Uruk gefunden wurde, vgl. VanEss, Pedde, Uruk, Holz Nr. 1332. Aus 
ihm geht folgendes hervor: 1. Die maBstabsgerecht zu rekonstruierende Statue war fast men- 
schengroB. 2. Die Einzelglieder, Hals und Kopf waren am Rumpf als das tragende Teil mit- 
einander verzapft. 3. Halsansatz, Rumpf, Schulter und linker Oberarm waren mit Schnitzerei- 
en verziert, die Kleider imitierten. 

205 Z.B. Collon, First Impressions, 164-171 sowie Abb. 809. 811 u.o.; SAAS 1, 71-84. 
109-111. 11 If; Homes-F1red£ricq, Une tablette, 111-116, Keel, Uehlinger, Miniaturkunst, 
155 (Abb. 178f). Nicht eindeutig ist die Darstellung der Gotter in dem von Moortgat-Cor- 
rens, Ein Kultbild Ninurtas, 117-133, publizierten Siegel aus Kalhu. Moortgat-Correns 
deutet die Gestalt des mannlichen Gottes auf seinem Emblemtier, die zwischen zwei 
Standarten steht und die (an der Seite) stehende Istar als die Darstellungen der Kultbilder der 
. Gotter. Es wurde sich demnach um eine Celia mit zwei (unterschiedlich groBen) Standbildem 
und zwei Standarten handeln. Es ware jedoch auch moglich, in der Szene die Darstellung 
zweier Kriegsstandarten mit den Gottem (nicht den Gotterbildern) des Krieges I§tar und 
Ninurta zu sehen. 

206 Seidl, Kultbild, 317, weist auf ein beachtenswertes Siegel (Lv. IT 103) hin, das eine 
Gottin zusammen mit ihrem Kultbild zeigt. Kultbild und Gottin sind nicht identisch! Die Un- 
terschiede bestehen darin, daB 1. das Kultbild nahezu halb so groB ist wie die Gottin, 2. das 
Kultbild steht, wahrend die Gottin sitzt, 3. das Kultbild mit geschlossener Handhaltung 
dasteht, wahrend die der Gottin geoffnet ist. 

Die Gemeinsamkeiten bestehen darin, daB beide dieselbe Krone, Frisur und dasselbe Kleid 
tragen und Blitze aus ihren Schultem kommen. Einen Gott in dieser Weise zweifach abzubil- 
den, stellt eine beachtliche ikonographische Reflexion dar. Offensichtlich differenzierte man 
bereits zwischen der Existenzform des Kultbildes und der des handelnden Gottes. Hier 
scheinen schon vorsichtige Spekulationen tiber das Verhaltnis Gott und Bild vor-zuliegen: 
Gott und Bild sind nicht identisch; der Gottheit kommt auBerhalb ihres Bildes ein eigenes 
Sein zu. Dies widerspricht eindeutig dem Dictum von Van der Toorn, Book, 235: "deus 
extra effigiem non est”. 
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ob die gottliche Figur im Mittelpunkt die Gottheit selbst oder aber "nur" ihr 
Bild im Tempel ist 207 . Wenn letzteres zutrifft, dann haben wir es nicht mit 
einem Kultbild der Gottheit, sondem mit einem Bild von einem Kultbild zu 
tun. Da davon auszugehen ist, daB die Darstellung eines Kultbildes daran 
interessiert ist, es moglichst genau abzubilden, ist es gerechtfertigt, sie als 
"Quelle" fur das Aussehen eines Kultbildes zu verwenden. Grundsatzlich ist 
ein solches "Abbild vom (Kult)Bild" vom "wirklichen" Kultbild zu unter- 
scheiden, da es nicht durch einen ubemattirlichen Schopfimgsakt hergestellt 
oder in einem besonderen Ritual belebt wird und keinerlei kultische Ver- 
ehrung genieBt. Als Abbild eines schon bestehenden und sichtbaren Kultbil¬ 
des will es zwar der Gottheit (und ihrem Bild) gleichen, aber es verweist nur 
auf sie, ohne mit ihr zu kommunizieren oder an ihrem Wesen teilzuhaben. 
Diese Uberlegungen sind grundsatzlich bei der Interpretation von Siegelbil- 
dem und Reliefs mitzubedenken. Ihre Ursprungsbeziehung zu ihrer Gottheit 
ist durch Ahnlichkeit bestimmt, nicht durch Identitat; ihr praktisches religio- 
ses Handlungsfeld ist das Verweisen, nicht das wirkmachtige Reprasentie- 
ren. Wie noch zu zeigen sein wird, unterscheidet sich das mesopotamische 
Kultbild sowohl in seinem Verhaltnis zu den Gottem als auch in seinen 
praktischen Moglichkeiten grundsatzlich von den Gotterdarstellungen auf 
Siegeln und den iibrigen Bildtragem. 

Bei der Auswertung der Reliefs und der Siegel ist die Frage, ob die Darstel¬ 
lung eine Gottheit oder ihre Kultstatue zeigt, nicht das einzige Hindemis. 
Ein weiteres Problem stellt die Identitat des abgebildeten Gottes dar, die oft 
nicht eindeutig festzustellen ist. Anthropomorphe Gotterbilder sind nicht 
darauf ausgerichtet, die Gotter als unverwechselbare Individuen zu portrai- 
tieren 208 . Daher kann man eine Darstellung nur dann einem bestimmten Gott 
zuweisen, wenn eindeutige Attribute vorhanden sind (s.u.), oder wenn das 
Relief bzw. das Siegel zusatzlich eine Beischrift enthalt, die den Namen der 


207 Vgl. dazu Seidl, Kultbild, 316f. Sie weist mit Recht darauf hin, daB weitgehend die 
Kriterien fehlen, die Darstellungen der Gotter von den Darstellungen ihrer Kultbilder zu un- 
terscheiden. Auch Figuren auf Sockeln sind nicht eindeutig einzuordnen, da sowohl die Got¬ 
ter als auch deren Bilder auf Podien stehen bzw. sitzen konnen, gegen Uehlinger, Weltreich, 
520f Anm. 28, der Podeste als unmiBverstandliches Kennzeichen von Statuen wertet. Fur die 
zahlreichen Beispiele, die eindeutig Gotter (nicht deren Kultbilder!) auf Podien zeigen, sei 
hier nur auf Uehlinger, Audienz, 339-359, bes. 357 Abb. la.b (die thronende Gottheit) mit 
den dort angegebenen Parallelen verwiesen. 

208 Zum Charakter des Portraits vgl. die Uberlegungen in Gadamer, Wahrheit, 149ff, 
Assmann, Stein, 138-141, und Kraatz, Portratierbarkeit, 9-16, bes. 15f. Portraits gehoren 
nicht zu den Darstellungsformen des Alten Orients, vgl. dazu Moscati, Historical Art, 52-60, 
und Winter, I.J., Aesthetics, 2572f. Zum agyptischen Portrait vgl. Assmann, Ikonologie, 17- 
43. 
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Gottheit nennt 209 . Als Beispiel ist auf ein Relief zu verweisen, das (nach der 
Beischrift) ein Bild (NU) von Istar, Adad und Anat zeigt 210 . 

Die mehrdeutige Ikonographie der Gotter kann durch den in Agypten und 
Mesopotamien verbreiteten Wechsel der Erscheinungsweisen eines Gottes 
zusatzlich erschwert werden. Sie wird dadurch erreicht, da!3 eine Gottheit 
mit einer anderen (partiell) identifiziert wird (z.B. Nergal mit Ninurta) 211 . 
Durch diese Art der M Gleichsetzungstheologie M vereinigt ein Gott Attribute 
einer oder mehrerer anderer Gottheiten und gelangt so zu mehr Dignitat und 
einem erweiterten Wirkungsbereich. Dieser Vorgang ist fur uns im einzel- 
nen oft schwer nachzuvollziehen. Oft scheinen neue politische Verhaltnisse 
den Hintergrund fur derartige Wandlungen zu bilden, die sich auch auf der 
Darstellungsebene niederschlagen 212 . 

Ohne die entsprechenden Beischriften sind auch Konigs- und Gotterdar- 
stellungen leicht zu verwechseln. Da das Tragen einer Homerkrone eine 
menschengestaltige Person im 1. Jt. immer eindeutig als Gottheit qualifi- 
ziert 213 , ist dieses Kriterium fur die Identifizierung ausschlaggebend. Die 
Homerkrone veranderte zwar von der fnihdynastischen bis in die neuassyri- 
sche und neubabylonische Zeit ihr Aussehen, sie bleibt aber trotzdem als 
solche erkennbar. Im 1. Jt. wird sie allerdings teilweise durch die wahrend 
der Kassitenzeit als Wurdezeichen von Konigen und Gottem aufgekommene 
Federkrone ersetzt oder mit dieser kombiniert 214 . 

Neben der Homerkrone weisen sich die Gotter auch durch das Tragen 
typischer Kleidung aus 215 . Zu nennen ist das Falbelgewand fur hohere (seit 
dem 3. Jt.) und das Faltengewand fur niedere Gottheiten. Zur Ausstattung 


209 Zur individuierenden und identifizierenden Funktion von Beischriften s. Uehlinger, 
"Zeichne", 188-190. Zur Ikonographie einzelner Gotter vgl. Unger, Gotterbild, 416-425, 
Green, Iconography, 1837-1855, und (fur die altbabylonische Zeit) Braun-Holzinger, Got- 
ter, passim. 

210 Weissbach, Miscellen, 9f pi. 2-5, oder Borker-KlAhn, Bildstelen, Abb. 231. Zur as- 
syrisch dominierten, babylonisch-suhaisch beeinfluBten Ikonographie und der Interpretation 
des Reliefs vgl. Mayer-Opificius, Das Relief, 333-348. Zur Inschrift und den historischen 
Hintergriinden vgl. Cavigneaux, Ismail, Die Statthalter, 398-405. Es handelt sich nicht um 
eine Wiedergabe der Kultbilder dieser Gotter, sondem um die Gotter selbst. Dies geht daraus 
hervor, daB sich eine der Beischriften auf den Statthalter (und nicht etwa auf seine Statue) be- 
zieht. 

211 Vgl. dazu Schroer, Bilder, 248, Lambert, Gods, 119-122, und Hutter, Religionen, 
37-39. 

212 Vgl. z.B. die Identifizierung des A§sur mit Marduk auf den Reliefs des Sanherib (siehe 
S. 106ff). 

213 Boehmer, Homerkrone, 431-434. Zur Homerkrone als Symbol der Gottheit vgl. 
Seddl, Kudurru-Reliefs, 116f, Unger, Gottersymbol, 434, Hrouda Gottersymbole, 483-495. 

214 Zur Federkrone als Kopfputz der Gotter vgl. Unger, Diadem und Krone, 204, und 
Boehmer, Kopfbedeckung, 208. 

215 Boehmer, Gotterdarstellungen, 466-469. 
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gehoren zudem die Paraphernalia, die fur jeden Gott spezifisch sind und die 
oft eine Anspielung auf seinen Funktions- und Wirkungsbereich beinhal- 
ten 216 . Sie bestimmen seine Identitat eindeutiger als Differenzierungen in den 
Gesichtsziigen. Diese erscheinen vielmehr maskenhaft konform (bzw. ideali- 
siert) und lassen keine Identifizierungen mit einer bestimmten Gottheit zu 217 . 
Dies weist darauf hin, daB ein Kultbild nicht als ein dem Gott moglichst 
ahnliches Abbild, sondem eher als Representation seiner Wirkmachtigkeit 
verstanden wurde 218 , die ihn als Herrscher seines Funktionsbereiches auftre- 
ten lieB. Da es nicht darauf ankam, der Gottheit zu gleichen, sie zu portrai- 
tieren, ihr ahnlich zu sein oder sie abzubilden, waren das genaue Aussehen, 
die Mimik und die Gesichtsziige weniger wichtig. 

Zu den wenigen Darstellungen, die eindeutig ein Kultbild zeigen, gehoren 
ein neusumerisches Relief, auf dem ein Mann abgebildet ist, der mit einem 
Tuch an der Homerkrone eines lebensgroBen sitzenden Gottes wischt 219 . 
Erwahnenswert ist auBerdem eine bekannte Szene des weiBen Obelisken 220 , 
die die sitzende, leicht iiberlebensgroBe Statue einer Gottin zeigt, die in ihrer 
linken vorgehaltenen Fland den Reifring halt und die Rechte leicht zum 
GruB erhoben hat. Sie tragt eine Homerkrone und halblange Haare, die die 
Ohren freilassen; sie ist barfuB und stiitzt ihre FiiBe auf einen FuBschemel 
auf. Nach der Beischrift handelt es sich um die "erhabene Gottin” (DINGIR 
sir-te ) in ihrem Tempel Blt-nathi in Ninive 221 . 

AufschluBreich sind auch die bekannten Wiedergaben des Abtransportes ge- 
raubter Kultbilder durch die neuassyrischen Konige Tiglatpilesar III. und 
Sanherib 222 . Da es sich bei den deportierten Statuen im allgemeinen um die 


216 Vgl. dazu Gladigow, Gottesvorstellungen, 43. Als Beispiel sei genannt: Der Schrei- 
bergriffel fur Nabu, die Axt fur Nergal, vgl. Behrens, Axt, 27-32 (Votivgabe), oder der Blitz 
des Adad, vgl. Andrae, Assur, 212 mit Abb. 196. 

217 Anders verhalt es sich bei den Darstellungen der Damonen. Ihre Ikonographie ist ein¬ 
deutig. Es scheint fur sie eine Art Gesichterkanon zu geben, vgl. Von Soden, Die 2. Tafel, A 
I 2.4f (physiognomische Omina), z.B. Z. 5: "Wenn einer ein Gesicht hat, das aussieht wie Pa- 
zuzu, 

218 So auch Curtis, E.M., Images, 41f. 

219 Orthmann, Der Alte Orient, 116b, und Borker-Klahn, Bildstelen, Abb. 94a Tafel G 
(aus der Zeit Umammus, sprengt also den hier gewahlten Rahmen des 1. Jt.s). 

220 Sollberger, White Obelisk, 231-238 pi. xli-xlviii dort Szene A3, und Borker- 
KlAhn, Bildstelen, Abb. 132a. Zur Datierung des Obelisken ins 10. Jh. vgl. den Kommentar 
in Borker-Klahn, Bildstelen z.St. 

221 Zur Beischrift vgl. RIMA 2, A.O.101.18, S. 256. 

222 Barnett, Falkner, The Sculptures, pi. 92f (BM 118931 + BM 118934; Tiglatpilesar 
III.) identisch mit Layard, Monuments I, pi. 65 (vgl. Abb. 1). Weiterhin auBerdem Layard, 
Monuments I, 67A und 75 (hier Abb. 2/2ab und 3), sowie Layard, Monuments II, pi. 18. 30. 
50 (hier Abb. 4. 5. 6). Zu den Reliefs des Sanherib (Layard, Monuments I, 75 (dazu gehort 
Or. Dr. IV 24 (hier Abb. 3a; fur die Photographie bin ich Dr. J. Reade zu groBem Dank ver- 
pflichtet)), und Layard, Monuments II, 50) vgl. neuerdings Russell, Sennacherib's Palace, 
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Gotterbilder der Peripherie des assyrischen Reiches handelt, konnen diese 
Reliefs kaum tiber das Aussehen der Gotter des mesopotamischen Kemlan- 
des Auskunft geben. Die Reliefs stellen die Kultbilder im allgemeinen im 
Profil 223 dar, so dab der Eindruck erweckt wird, daB sie in einem Prozes- 
sionszug am Betrachter der Bilder vorbei- und mit den Bewohnem der ge- 
schlagenen Stadte ins Exil ziehen oder auch zuvor dem siegreichen assyri¬ 
schen Konig vorgefiihrt werden 224 . Der Kontext der narrativen Darstellung 
der Reliefs laBt keinen Zweifel daran, daB die Stadte der Gotter erobert und 
sie selbst besiegt sind, so daB es sich im Prinzip um einen "Zug ohne Wie- 
derkehr" handelt und die Gotter das Schicksal ihrer Verehrer teilen. 

Als Gliicksfall ist das folgende Relief Tiglatpilesars III. zu werten, das die 
Deportation des Marduk aus Esagila und eines Adlers zeigt 225 . Der Kontext 
dieses Reliefs laBt keinen Zweifel daran, daB Babylon erobert und die Gotter 
geschlagen sind. Die babylonische Frau, die mit der Bitte um Gnade zu 
Boden fallt, wendet sich mit ihrem Flehen an die assyrischen Krieger und 
nicht etwa an ihre eigenen Gotter 226 . Uber Marduks Aussehen laBt sich fol- 
gendes sagen: 

1. Unter der Voraussetzung, daB maBstabsgerecht gearbeitet wurde, laBt 
sich deutlich erkennen, daB das Kultbild des babylonischen Nationalgottes 


Fig. 37 und 35. Den Statuen der Reliefs La yard, Monuments I, 75, Or. Dr. IV 24 und 
La yard, Monuments II, 18. 30, fehlen die Homerkronen, so daB sie nur unter Vorbehalt als 
Gotter zu identifizieren sind. 

223 Eine Ausnahme ware die sitzende Gottin am rechten Bildrand von La yard, Monu¬ 
ments I, 65 (Abb. 1). Sie wendet dem Betrachter des Reliefs ihr Gesicht frontal zu; ihr Korper 
verbleibt in der Seitenansicht. Sie ist in diesem Register die einzige Gestalt, die mit dem Be¬ 
trachter in Blickkontakt tritt; da sie auch durch ihre GroBe und die Anzahl ihrer Homer her- 
vorsticht, dominiert sie die Bildkomposition. Es muB m.E. offen bleiben, ob diese Darstellung 
der tatsachlichen Korperhaltung des Kultbildes der Gottin entspricht. Wenn man ihre Statue 
analog zu den iibrigen (Statuen) des Reliefs um 90° nach rechts zu drehen hat, um ihre Aus- 
richtung in der Celia zu rekonstruieren, dann erscheint zwar ihr Korper dem Betrachter fron¬ 
tal zu-, aber ihr Gesicht nach rechts abgewandt. In einer Celia ist diese Haltung m.E. kaum 
wahrscheinlich. Belasst man die Gottin dagegen in der dargestellten Haltung und nimmt an, 
daB sie ihre Ausrichtung in der Celia authentisch wiedergibt, dann ist sie aus einem anderen 
Blickwinkel gezeichnet als die iibrigen Kultbilder dieses Registers. Die Spannung ist m.E: 
nur dadurch zu losen, daB man in Betracht zieht, daB die Korperhaltung dieser Statue im Hin- 
blick auf den Betrachter des Reliefs gestaltet wurde, der durch den Blick der Gottin angespro- 
chen werden soli, so daB nicht unbedingt auf die tatsachliche Ausrichtung des Kultbildes in 
der Celia geschlossen werden kann. Auffalligerweise unterbricht die frontale Gesichtsdarstel- 
lung der Gottin die Dynamik des voriiberziehenden Deportationszuges. S. auch Anm. 243f. 

224 Vgl. Barnett, Falkner, The Sculptures, xvif, 17. 

225 Barnett, Falkner, The Sculptures, pi. 7. Dieselbe Abbildung findet sich in Layard; 
Monuments I, 67A (vgl. Abb. 2 mit Photo Abb. 2ab (Ich danke Frau Prof. E. Bleibtreu 
herzlich daftir, daB sie mir ihr Photo uberlieB)). Zu den Feldziigen dieses Konigs vgl. Mayer, 
W., Politik, 301-315. 

22 6 So mit Keel, Die Welt, 211. 
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menschengroB war. UbergroB war der Adler, der seine Schwingen ausbrei- 
tete. Seine Dimensionen lassen an eine Monumentalplastik denken 227 . 

2. Der Kopf des Kultbildes erscheint am detailfreudigsten gearbeitet: Der 
Gott ist mit einer Homerkrone, wohlfrisierten halblangen Haaren und einem 
Vollbart angetan. Augen, Mund, Ohr und Nase sind deutlich zu erkennen. 

3. Marduk ist in stehender Haltung abgebildet; seine FiiBe, die keine Schuhe 
tragen, sitzen fest am Untergrund auf; der linke FuB ist leicht vor den rech- 
ten vorgesetzt. Seine Figur macht einen ruhigen, starren und geschlossenen 
Eindruck. Seine beiden Unterarme sind nach vome gestreckt und angewin- 
kelt; die Hande umgreifen gemeinsam sein Attribut, den Spaten, den er vor 
die Mitte seines Korpers halt. 

4. Das Kultbild ist mit einem kurzarmeligen Gewand bekleidet, das neben 
Halsausschnitt, Gtirtel und Fransensaum keinen Schmuck aufweist. In An- 
betracht der Tatsache, daB Marduk deportiert wird, ist allerdings damit zu 
rechnen, daB die wertvollen Gewandapplikationen geplundert wurden. 

Obwohl die ubrigen Reliefs keine assyrischen oder babylonischen Kultbilder 
zeigen, sind ihnen dennoch einige Informationen zu entnehmen, die z.T. 
auch auf mesopotamische Kultbilder iibertragen werden durfen. 

1. Die GroBe: Unter der Voraussetzung, daB maBstabsgerecht gearbeitet 
wurde 228 , laBt sich erkennen, daB die Bilder der Gotter der Nachbarlander 
unterschiedlich groB waren. Wenige erreichten die menschliche Hohe 229 ; die 
meisten scheinen wesentlich kleiner (30-60 cm) gewesen zu sein. 


227 Als Beispiel einer Monumentalplastik, die einen Raubvogel zeigt, sei auf den Adler 
aus Tell Halaf verwiesen, der sich in Berlin befindet, vgl. Staatliche Museen zu Berlin 
(Hg.), Vorderasiatisches Museum, Nr. 157. 

228 Grundsatzlich stellt sich jedoch die Frage, ob die Reliefs eine zuverlassige Quelle fur 
die GroBe der Kultbilder abgeben. Es ist nicht auszuschlieBen, daB sie nicht daran interessiert 
sind, die tatsachlichen GroBenverhaltnisse der Kultbilder zu uberliefern, sondern den Rang 
der Gotter. Zum BedeutungsmaBstab (hierarchic scaling) in der assyrischen Reliefkunst vgl. 
Moscati, Historical Art, 56-58, Reade, Space, 71-74. Spuren dieses hierarchic scaling 
zeigen sich in Layari} Monuments I, pi. 65 (Abb. 1): Die wichtigste Gottin, die durch die 
Anzahl ihrer Horner den iibrigen Gottheiten deutlich iiberlegen ist, wird am groBten darge- 
stellt; die iibrigen Gotter folgen. Innerhalb einer Gotterkonstellation mag der Bedeutungs¬ 
maBstab eine Rolle spielen, fur die Einzeldarstellungen kann dies kaum zutreffen. Zudem ist 
von assyrischer Perspektive aus der Rang der fremden Gotter grundsatzlich derselbe: Sie sind 
Unterlegene; trotzdem werden sie unterschiedlich groB dargestellt. Es ist daher anzunehmen, 
daB die Reliefdarstellungen die tatsachlichen GroBendifferenzierungen der wirklichen Kult¬ 
bilder wiedergeben. 

229 La yard, Monuments II, 30 (Abb. 5) zeigt Gotter(?)statuen verschiedener GroBen, von 
denen die meisten ca. 60 cm hoch sind; lediglich am rechten Bildrand laBt sich der untere Teil 
eines Bildes erkennen, das menschengroB gewesen sein muB. Entsprechend seiner GroBe 
wird es von mehreren Soldaten weggetragen. Die Bilder der deportierten Gotter auf dem Re¬ 
lief Layard, Monuments I, 65 (Abb. 1) sind ebenfalls unterschiedlich groB; die Gottin am 
rechten Bildrand durfte fast menschliche Dimensionen erreichen, wahrend die Gottheit, die 
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Die Kultbilder in Mesopotamien waren anscheinend ebenfalls nicht von 
einer einheitlichen GroBe. Zwar waren die Statuen des Marduk in Esagila, 
der "erhabenen Gottin" in Ninive, des Marduk (oder Ea?) in Esagila 230 , des 
Adad in Assur (?) 231 oder der unbekannten Gottin aus Uruk 232 menschengroB, 
jedoch bleibt zu xiberlegen, ob diese AusmaBe fur alle Kultbilder Meso- 
potamiens geltend gemacht werden konnen, oder ob nur die wichtigsten 
Gotter in dieser GroBe gearbeitet wurden, so daB ihre MaBe mit ihrer hier- 
archischen Position im Pantheon in Verbindung zu bringen sind. Einen 
wichtigen Anhaltspunkt fur die GroBe des Kultbildes eines untergeordneten 
Gottes (Zahl der Homer?) im mesopotamischen Kernland ist die Homer- 
krone der ELIE BOROWSKI Collection in Jerusalem 233 . Sie weist einen Durch- 
messer von ca. 11,3 cm auf. Wenn man diesen Durchmesser fur den Kopf 
des Kultbildes zugmndelegt und von hier aus die MaBe einer intakten ver- 
mutlich stehenden Rundskulptur extrapoliert, dann liegt es nahe, eine "Kor- 
pergroBe" des Gottes von ca. 60-80 cm anzunehmen 234 . Die Krone fallt aller- 
dings aus dem Rahmen des 1. Jt.s. 235 . Die Wahrscheinlichkeit, daB die Kult¬ 
bilder der weniger wichtigen Gotter nicht menschengroB waren, lieBe sich 
durch die neubabylonischen Fragmentteilchen stiitzen, die in Uruk gefunden 


stehend in ihrem Schrein abgebildet ist, 60 cm nicht iiberschritten haben diirfte. 60 cm sind 
auch fur die Gotter anzunehmen, die in Layard, Monuments I, 75, Or. Dr. IV 24 (Abb. 3 und 
3a) und II, 18 (Abb. 4) dargestellt sind. Die Gotterbilder in Layard, Monuments II, 50 (Abb. 
6) sind dagegen kaum groBer als 30-40 cm. 

230 Wetzel, Schmidt, Mallwitz, Babylon der Spatzeit, 34f mit pi. 35-39 (frdl. Hinweis 
Birgit Hascamp), zeigen den Abdruck eines Thrones (in Asphalt; nB), der Ea oder (eher) 
Marduk (so George, BTT, 400f) zugeeignet war; er wurde in einer Seitencella von Esagila 
gefunden. Entsprechend der Rekonstruktion weist das Sitzmobel MaBe auf (ca. 50 cm Hohe 
bis zur Sitzflache, ca. 50 cm Riickenlehne), die auf eine annahemd menschengroBe Sitzstatue 
schlieBen lassen. 

231 Wenn es sich bei dem goldenen Blitz des Adad, der immerhin 46 cm lang ist, um den 
Bestandteil einer Kultstatue handelte, dann mtiBte diese ca. lebensgroB gewesen sein, vgl. 
dazu Andrae, Assur, 212 mit Abb. 196. 

232 Van Ess, Pedde, Uruk, 140-144; vgl. auch den Holztorso aus Uruk, der sich zu einer 
menschengroBen Statue rekonstruieren laBt Anm. 199. 204. 

233 Merhav, (Hg.), Treasures, 25, mit weiterer Literatur. Das Stuck ist jetzt im "Bible 
Land Museum" in Jerusalem ausgestellt. Es besteht aus Bronze mit eingelegten Quarzsteinen, 
die ihrerseits Locher haben, so daB dort ein weiterer Stein eingefiigt werden kann. Es wird um 
2100-1800 v. Chr. datiert. Es handelt sich nicht um eine Votivgabe, sondern um den 
"wirklichen" Kopfschmuck eines Gotterbildes, da an der Krone Befestigungslocher ange- 
bracht sind. So mit Merhav, ebd., gegen Borowski, Homerkrone, 294-298 pi. 25-28. 

234 Vor diesem Hintergrund erweist sich die Definition eines mesopotamischen Kultbil¬ 
des, die Hallo, Cult Statue, 5, gegeben hat, als ungeeignet. Monumentalitat bzw. Lebens- 
groBe kann nicht grundsatzlich fiir alle Kultbilder vorausgesetzt werden. 

235 Moorey, Near East, 28 Abb. 26 (freundlicher Hinweis C. Uehlinger) zeigt zwar das 
verzierte, ca. 6,5 cm hohe AbschluBsttick eines Helms oder einer Krone aus dem Nimrud des 
ca. 8. Jh.s., jedoch laBt sich aus der erhaltenen Hohe kaum das GesamtausmaB der Kopfbe- 
deckung ableiten. 
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wurden und die sich nur zu kleineren Kompositfiguren rekonstruieren 
lassen 236 . Leider ist bei diesen Kleinfunden jedoch kaum mehr festzustellen, 
ob sie Teil eines Kultbildes oder einer anderen Rundplastik waren. 
Literarische Quellen, die die GroBe, die Breite oder den Umfang der Kult¬ 
bilder angeben, sind selten. Daher ist der folgende Text 237 als besonderer 
Gliicksfall zu betrachten. Obwohl er noch zahlreiche ungeloste Probleme 
birgt, ist zu erkennen, daB er die MaBe von verschiedenen Tempelfiguren 
beschreibt. Das Ziel der Angaben scheint darin zu liegen, daB die Oberflache 
der Statuen berechnet werden soil, um den Materialverbrauch fur die Gold- 
plattierung zu kalkulieren. In der Mehrzahl handelt es sich hier leider nicht 
um Kultbilder, sondem um Abbilder des Ziegenfisches (Rs. 15) und des 
Fischmenschen (Z. 19), die zur Tempelausstattung Nabus gehoren. Femer 
sind (Z. 27) die Fischfrauen genannt, die fur das Schlafzimmer Nabus ge- 
dacht sind. Lediglich die Z. 21-24 der Riickseite der Tafel konnten sich mit 
den MaBen des zentralen Kultbildes (NU qa-ba-si-e (Z. 24)) befassen. Lei¬ 
der sind die Angaben teilweise zerstort: 

Rs. 

21. 216 cm lang 128 (?) cm dick ist das gilAu-fe-e 238 

22. x + 32 cm lang, 80 cm breit das Gesicht 

23. 72 (?) cm lang, 72 (?) cm breit der Kopf 

24. x + 24 cm (das Mafl) der Statue der Mitte. 

Bei dieser Statue konnte es sich um das Kultbild des Tempelherm Nabu 
oder das seiner Gattin Tasmetu handeln. Genau identifiziert wird sie nicht. 
Die lesbaren MaBe ergeben merkwiirdige Proportioned Es muB sich hier um 
Angaben der Flache handeln, da sich nur so der Goldverbrauch kalkulieren 
laBt. Leider bleibt es spekulativ, die Hohe des Bildes zu berechnen, da weder 
die Bedeutung des Begriffes hutu (Rs. 21) geklart ist noch die MaBzahlen 
ohne Zweifel gelesen werden konnen. 

Obwohl zahlreiche Texte vorliegen, die Materialangaben fur die Herstellung 
von Kultbildem beinhalten, laBt sich iiber deren GroBe nichts Genaueres sa- 
gen, da in die Mengenangaben das Material fur Ausstattung, Schmuck und 
Paraphernalia miteingerechnet ist. Als Beispiel sei eine Inschrift des neu- 
assyrischen Konigs Asarhaddon 239 genannt, der berichtet, daB er fur den 


236 VanE ss, Pedde, Uruk, Nr. 1123 und S. 143f; Nr. 1124 gehort dazu, ist stratigraphisch 
jedoch nicht gesichert. 

237 Dalley, Postgate, CTN III, 159-163 Nr. 95. Wahrscheinlich handelt es sich um die 
Renovierung Ezidas (Nabutempel) durch Sargon II. 

238 Zur Diskussion vgl. Dalley, Postgate, CTN III, 159f. Evtl. handelt es sich bei hutu 
um den terminus technicus fur den Holzkem des Rumpfes. 

239 Zur historischen Einordnung des Konigs und seiner Politik vgl. zuletzt Mayer, W., 
Politik, 381-397. 
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Uberzug der Holzkeme des Marduk, der Sarpanltu, der Belet-babili, des Ea 
und des Madanu 50? Talente Elektron 240 verbraucht habe. Da Konige in 
ihren Inschriften gem iibertreiben, ist auch die Zuverlassigkeit dieser Zahlen 
in Zweifel zu ziehen. Glaubwurdiger erscheint ein neuassyrischer Brief 241 
des 7. Jh.s, der immerhin die stattliche Summe von 40 Minen 242 Gold er- 
wahnt, die fur Arbeiten an Kultbildem zur Verfligung stehen. 

2. Kopf und Gesicht: Die Reliefs lassen Augen, Augenbrauen, Ohren, Mund 
und Nase deutlich erkennen. Leider zeigen sie die Gotter im allgemeinen im 
Profil, so daG kein genauer Eindruck dariiber zu gewinnen ist, wie sie von 
vome aussahen. Eine bemerkenswerte Ausnahme bildet die Darstellung ei- 
ner Gottin (aus Gaza? 243 ), die dem Betrachter des abgebildeten Deportations- 
zuges direkt entgegenblickt 244 . Ihr ist zu entnehmen, daG die Kopfpartie ganz 
symmetrisch aufgebaut war: Die paarweise angeordneten Homer der Hor- 
nerkrone trafen sich iiber der Mitte des Kopfes. Die Haare legten sich zu 
gleichen Teilen zu beiden Seiten des Gesichtes und lieGen die Ohren frei; sie 
bildeten einen Ubergang zwischen Kopf und Homerkrone und umrahmten 
und betonten das Gesicht der Gottin, das durch die stark hervorgehobenen 
Augenbrauen, die iiber der Nase verbunden waren, die gerade Nase, die 
wohlproportionierten Lippen und das eigens betonte Kinn gegliedert war. 

Die Gesichter der mesopotamischen Kultbilder haben sicherlich ganz ahn- 
lich ausgesehen. Es ist bekannt, daG man auf ihre Einzelteile besondere 
Sorgfalt verwandte: Die Augen arbeitete man aus verschiedenfarbigen Stein- 
sorten, Fritte bzw. Fayence, so daG sie menschenahnlich aussahen 245 . Fritte/ 


240 Es handelt sich um ein Gemisch aus Gold und Silber, vgl. auch Borger, Ash., 88 Rs. 
11-14. Evtl. ist die Zahl 50 zu 30 Talenten (= 1055 kg) zu korrigieren. 

241 LAS 277:27-29 = SAA X, 349. 

242 Zum Vergleich (Quelle: SAA VI. Die Zahlen in der Klammer bezeichnen die Text- 
nummer) einige Preise aus dem 7. Jh.: Ein Haus kostet 3 2/3 Silberminen (124); ein Haus in 
Ninive 1 Silbermine (des Konigs; 142); ein Dorf bei Nerab 17 1/2 Silberminen (v. Kar- 
kemisch; 326); ein Dorf von 500 ha 14 Silberminen (des Konigs; 287); 5 ha Land 1 Sil¬ 
bermine (v. Karkemisch; 119); ein Sklave 32 Silberschekel (118); ein Backer 1 Silbermine (v. 
Karkemisch; 305). 

243 Thiersch, Ependytes, 21 Of. Tadmor, Tiglath-pileser III, 240, pladiert hingegen fur 
die Herkunft der Gotter aus Kunalia/Kullani oder Arpad. 

244 Layard, Monuments I, 65 (Abb. 1), s. auch Anm. 223. 

245 Archaologisch sind zahlreiche Augen aus Steinen nachgewiesen, vgl. Machule, u.a., 
Tall Munbaqa, 69-101, bes. 80. Abb. 6 zeigt ein (ca. 2,7 cm x 2,2 cm groBes) Auge, das aus 
drei Gesteinsarten zusammengesetzt ist: eine Steatit(becher)fassung soil das obere und das 
untere Augenlid, eine weiBe Kalksteinscheibe den Augapfel und ein steinemer schwarzer Na¬ 
gel die Iris darstellen. Ein Einschnitt markiert die Caruncula. Da auch ein steinemes Augen- 
brauenfragment gefunden wurde, ist es wahrscheinlich, daB es sich um das Auge eines Rund- 
bildes und nicht um eine Votivgabe handelt. Zu weiteren Beispielen von steinernen Augen 
vgl. Koldewey, Die Tempel, Abb. 78, Becker, Uruk, 81f, Nr. 1002-1016, sowie aus Nimrud 
(9. Jh.) WA 118042 und 118043 (Augen). Zu Augen aus Muscheln vgl. Van Ess, Pedde, 
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Fayencefunde aus Uruk, die von M. VANESS und F. PEDDE zu einer lebens- 
groBen Skulptur einer Gottin des 10./9. Jh.s rekonstruiert werden 246 , zeigen, 
daB sich die Augen aus "gesondert geformten Augenlidem mit in Fritte/ 
Fayence ausgeformter Augenhohle, andersfarbigem AugenweiB und eben- 
falls separat gearbeiteter, andersfarbiger Pupille" zusammensetzten. Sie wei- 
sen zusatzlich "offen geformte auBere Augenwinkel", "betont ausgearbeite- 
te" Tranensacke und "naturalistisch maBig groBe Pupillen" auf 247 . Neben den 
Augen legte man auch die bogenformig geschwungenen und liber dem Na- 
senbein miteinander verbundenen Augenbrauen 248 , den Mund 249 und die Oh- 
ren 250 aus farbigem Gestein, Fritte bzw. Fayence ein. VAN ESS und PEDDE 251 
weisen darauf hin, daB diese kleineren plastisch modellierten Inlays mit kle- 
bendem Material 252 an ihrem steinemen oder holzemen Untergrund befestigt 
waren, wahrend groBere Fritte/Fayenceteile durch Stifte mit dem Untergrund 
verbunden wurden. 

Die Haare der Kultbilder stellen ein besonderes Problem dar 253 . Literarisch 
ist das Haar ( pertii 254 , sartu 255 ) der Gotter und Damonen in Mythen oder in 
dem "babylonischen Gottertypentext" 256 belegt. Zusatzlich ist noch auf eini- 
ge Omina zu verweisen, in denen die Gotter den Menschen kundtun, daB sie 


Uruk, Nr. 1562-1566, zu Augen aus Fritte vgl. VanEss, Pedde, Uruk, Fritte/Fayence Nr. 
1106-1111. Rot eingelegte Augen sind m.W. in den Texten nicht belegt (oder gehort der fol- 
gende Beleg hierher: Horowitz, Abnu sikinSu , 117 D3': "[Der Stein, dessen Gestalt wie r]o- 
tes, rotglanzendes [Gold ist], dieser Stein, BAL-Stein ist sein Name, fur Augen [...]."). Die 
kleine Statuette der Istar (A.O. 20127; vgl. Caubet, Bernus-Taylor, Le Louvre, 33.) aus 
dem 3. Jh. v. Chr. zeigt jedoch, daB auch diese Moglichkeit bestand. 

246 VanEss, Pedde, Uruk, 140-146. 

247 VanEss, Pedde, Uruk, 141. Zu den Fragmenten vgl. ebd., Nr. 1106-1111. 

248 VanEss, Pedde, Uruk, Nr. 1112. 1119 (?) und die Auswertung S. 141. 

24 9 VanEss, Pedde, Uruk, Nr. 1117 (?). 

250 Aus Nimrud: WA N 1935 (Ohr, agyptisch-blau und ubermenschlich groB). VanEss, 
Pedde, Uruk, Nr. 1122. 

251 VanEss, Pedde, Uruk, 141. 

252 Zu denken ist an Bitumen, das im 3. Jt. als dunkle Einlage die Augenlider und die 
Augenbrauen darstellte, vgl. VanEss, Pedde, Uruk, 141. 

253 Leider geht BOrker-KlAhn, Haartrachten, 1-12, nicht weiter auf die Haartrachten der 
Gotter(bilder) ein. 

254 Vgl. AHw 856; Goldbilder "mit herunterhangendem Haar" scheinen in VAB 2, Nr. 
29:50.109.136.138.145.162 erwahnt zu sein: $almanu 8a hurase ub-bu-ku-tum mu$-$_u-r]u- 
tu[m] (Z. 162). Evtl. ist auch TuL 21 Rs. 24, als (Ersatz)bild mit herunterhangendem Haar zu 
verstehen. 

255 AHw 1191 f, CAD S II 126-128; KOcher, Gottertypentext, 66 Vs. i 42', 70 Vs. iii 2 
u.o. 

256 Dazu S. 52ff. 
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verschiedene Dinge brauchen 257 ; in diesem Zusammenhang kann von ihrem 
Wunsch nach einer bestimmten Haartracht ( pursasu ) die Rede sein 258 : 

"Wenn sich auf dem Kopf des Vogels hinter den beiden Augen zwei Vertiefungen befinden: 
Wunsch nach einer Nackenmahne." 

Woraus diese Frisur bestand, ist aus den Texten, die sich mit der Herstellung 
von Kultbildem beschaftigen, nicht ersichtlich, Dort werden die Haare m.W. 
an keiner Stelle erwahnt. Analog zu den Steinperiicken, die archaologisch 
als Aufsatze von Statuetten, aber auch als Votivgaben 259 belegt sind, ist am 
ehesten an ahnliche Objekte zu denkeri 260 . Archaologisch sind zahlreiche 
Beispiele fur die Reste der steinemen Kopf- und Barthaarteile der Statuen zu 
belegen 261 . 

AufschluBreich ist auch hier die Rekonstruktion der lebensgroBen unbekann- 
ten Gottin aus Uruk, deren Frisur die Ohren freilieB, die Wangen durch beid- 
seitige Seitenlocken betonte und das Gesicht zusatzlich durch schmale, ge- 
wellte Stimlocken einrahmte (vgl. Abb. 7) 262 . Das Haar der Gottin bestand 
aus Fritte, in die verschiedene Muster eingeritzt worden waren. Auf diese 
Weise entstand eine Frisur aus vielen diinnen, parallel gelegten Zopfen, die 
sich evtl. zu einem Nackenschopf zusammenschlossen. Wangen- und Stim- 


257 Die eristu der Gotter (ihr gottlicher Wunsch) beinhaltet auch das Verlangen nach mehr 
Opfern, nach Silber, Kleidung, Kopfputz oder der Herstellung von Kultsymbolen; vgl. CAD 
E 298f (zu Belegen aus aB und jB Omina) sowie Durand, Divination, 280-282. 

258 Nougayrol, "Oiseau", 23:3f (aB), YOS 10, 51 i 22 sowie Duranq Divination, 280f. 
AHw 881 iibersetzt "Nackenmahne". Vgl. auBerdem Kocher, Gottertypentext, 64-66 Vs. i 
10'.30'.54' u.o. Nach TCL 6, 36 Rs. 32 kann sie aus Lapislazuli bestehen. 

259 Die Steinperticke im British Museum mit der Inschrift (vgl. SAK, 194 x 11): "ihre 
Locken der Weiblichkeit" ist eine Votivgabe. Vgl. Braun-Holzinger, Mesopotamische 
Weihgaben, 373f. Sie nennt auch Beispiele von Periicken aus neusumerischer und altbabylo- 
nischer Zeit, die fur weibliche Statuetten verwendet wurden. Eine Steinperticke aus Ebla fin- 
det sich in Matthiae, Some Fragments, 262, zu Haarteilen s. ebd., passim. 

Der Brief von Hammurabi (1792-1750 v. Chr,), der in VAB 6, 2, 12.17 bearbeitet ist, ist nicht 
als Beleg fur die (kezrefu-)Haartracht von Kultstatuen in Anspruch zu nehmen. In dem Brief 
geht es um den Transport der Kultbilder der Gottinnen von Emutbal nach Babylon, die von 
Priesterinnen begleitet wurden, die ihrerseits (!) eine kezrefu-Haartracht trugen. Die Frisur 
bezieht sich eindeutig nicht auf die Gottinnen. Gegen Hallo, Cult Statue, 11, mit Frankena, 
AbB 2, 34:7, und AHw 468. 

260 Erwahnenswert ist auch die o.g. Krone der ElieBorowski Collection (s. Anm. 233). 
An ihrer Unterseite befindet sich ein Lapislazuliband, das gewelltes Haar darstellen soil. 

261 Erwahnt sei an dieser Stelle Van Ess, Pedde, Uruk, Nr. 1091-1105. Ill3f. 1123f 
(Haarteile aus Fritte), sowie aus Nimrud: WA 91573 (Glasbart) und WA 120465 (agyptisch 
blauer Bart; publiziert in Curtis, Reade, Art and Empire, Nr. 49); WA N 768-769, 774-775 
(agyptisch blaue Haarlocken), Becker, Uruk, 82, Nr. 1017-1021 (Stein), Koldewey, Die 
Tempel, Abb. 79. 

262 Van Ess, Pedde, Uruk, pi. 90 Nr. 1091-1122. 
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locken, die wohl durch ein eigens angesetztes (verlorenes) Stimband gehal- 
ten waren, rundeten die Haartracht nach vorne hin ab 263 . 

Die "Haut" der Kultbilder bestand aus Gold oder Silber, mit dem sie rund- 
herum iiberzogen waren. Diese Uberkleidung schtitzte ihren Holzkem gegen 
Witterungseinfliisse. Wichtiger als diese pragmatischen Uberlegungen wa¬ 
ren jedoch die theologischen Implikationen. Da man den Glanz der Gotter 
mit deren Wohlbefinden konnotierte 264 , war den Priestem und dem Konig 
daran gelegen, die leuchtende Erscheinungsweise der Kultbilder durch Edel- 
metalle und Edelsteine zu gewahrleisten. Es kann als gesichert gelten, daB 
das Gesicht der Gotter 265 und deren Hande mit Gold iiberzogen waren 266 . Fur 
den Leib und die FiiBe benutzte man neben Gold anscheinend auch Silber 
oder Elektron, um die ohnehin hohen Produktionskosten der Bilder zu sen- 
ken. FuG- und Fingemagel sind auf den Reliefs zwar zu erkennen 267 , jedoch 
liegen m.W. keine Informationen dariiber vor, ob diese nur in das Holz ge- 
schnitzt und vergoldet oder durch Inlays hervorgehoben worden waren. 

Das glanzende Aussehen der Bilder wurde auch mit Lichterscheinungen in 
Zusammenhang gebracht, die in den Menschen Ehrfurcht und Schrecken 
auslosten 268 . Der Glanz des goldenen Gesichtes und der polierten Steine, die 
fur das Kultbild verwendet worden waren, blendete und bannte den Betrach- 
ter, der an seiner eigenen unterlegenen Position keine Zweifel hegte. Die 
goldenen Gesichter und Hande der Figuren zeigen an, daB man den Ge- 
sichtem und den Handen der Gotter besondere Aufmerksamkeit schenkte 
und bemiiht war, sie in den Mittelpunkt zu riicken. Da Menschen unterein- 
ander vor allem durch ihre Gesichter und ihre Hande in Kontakt treten, ist 
davon auszugehen, daB sich auch die Kontaktaufnahme mit den Gottem an 
diesen Punkten konzentrierte, die daher optisch hervorgehoben wurden. 


263 Van Ess, Pedde, Uruk, 141. 

264 Vgl. naw/maru "hell sein, werden; leuchten" AHw 768-770a, bes. Bed. 6f (freundlich/ 
freudig strahlen), CAD NI 213f und S. 67, sowie neuerdings Winter, I.J., Aesthetics, 2573f. 
2577. 

265 Zur goldenen Gesichtsmaske der Gotter vgl. auch Deller, Die Hausgotter, 70, und 
Deller, Mayer, Sommerfeld, Akkadische Lexikographie, 200: "Wenn die goldene Ge¬ 
sichtsmaske des Gotterbildes plotzlich aufleuchtet." Archaologische Beispiele (in Verbindung 
mit den hethitischen Bildbeschreibungen) bietet Makkay, Gold-Masked Statue, 69-73. Auch 
Stierfigurinen konnten mit Edelmetallen iiberzogen sein. Ein Beispiel fur einen Stier mit gol- 
denem Korper und silbemem Gesicht findet sich in Emar VI, 3, 282:16-18. 

266 LAS 277 = SAA X, 349:13f, vgl. S. 99. Zu den Funden von Goldblattstiicken vgl. 
Van Ess, Pedde, Uruk, Nr. 831-833. 873 (0,05 bzw. 0,02 cm dick). 

267 So in Layard, Monuments, I, 65 (Abb. 1). 67A (Abb. 2 mit Photo Abb. 2ab). 75 
(Abb. 3), Or. Dr. IV 24 (Abb. 3a). 

268 Vgl. S. 77f. 
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3. Haltung, FiiBe und Arme: Die Gotter konnten in streng frontaler Hal- 
tung 269 sowohl aufrecht sitzend als auch auf einem kleinen Podest 270 stehend 
dargestellt werden, wobei der linke FuB mehr oder weniger leicht vorgesetzt 
war 271 . Da die Reliefdarstellungen stehende Personen im Profil im allge- 
meinen immer einen FuB vorsetzen lassen, ist es jedoch durchaus moglich, 
daB dies eine Eigenheit ist, die an den Bildtrager "Relief” gebunden ist, so 
daB diese FuBstellung nicht ohne weiteres auf die rundplastischen Figuren 
iibertragen werden kann. Kleinere Statuetten und Steinskulpturen zeigen, 
daB auch mit der Parallelhaltung der FiiBe gerechnet werden muB 272 . Die 
Sohlen der FiiBe haften immer fest auf dem Boden 273 . Diese Korperhaltung 
brachte offensichtlich die Autoritat der Gottheit zum Ausdruck 274 . Insgesamt 
machen die Figuren einen starren und geschlossenen Eindruck, der Ruhe 
und Erhabenheit vermittelte. Die Bilder teilen daher die Eigenschaften, die 
CANCIK und MOHR fur antike Kultbilder festgestellt haben 275 . 

Ausgehend von der These, daB auch Gebarden Kommunikationsakte sind 276 , 
ist an der Korpersprache der Statuen abzulesen, wie die Gotter von ihren 
Verehrem wahrgenommen wurden 277 bzw. werden sollten 278 : 

Die Gotter halten in ihren Handen ihre Insignien als Zeichen ihrer Macht 279 ; 
diese lassen den Betrachter haufig erkennen, iiber welchen Funktionsbereich 


269 Zur Funktion dieser Haltung, die einen Appell an den Betrachter darstellt vgl. 
Belting, Bild, 93. Zur Konvention der Frontalitat bei der Gestaltung und der Aufstellung von 
Kultreliefs und -statuen vgl. Pietrzykowski, Frontal Convention, 55-59. 

270 So in LAYAR4 Monuments I, 65 (Abb. 1), und Layard, Monuments II, 18. 30. 50 
(Abb. 4. 5. 6). 

271 Layard, Monuments I, 65 (Abb. 1; sitzend und stehend), Layard, Monuments II, 18. 
30. 50 (Abb. 4. 5. 6; stehend), Layard, Monuments I, 75 (Abb. 3), Or. Dr. IV 24 (Abb. 3a; 
sitzend). 

272 Vgl. z.B. Orthmann, Der Alte Orient, Abb. 160b. 166b (beide altbabylonisch). 
173a.b (neuassyrisch). 

273 Vgl. dazu die glasierte Tonplatte aus Uruk, die Spuren von den zwei Fiifien einer 
Statuette zeigt, Van Ess, Pedde, Uruk, 140. 

274 Vgl. dazu die Ausfuhrungen von Cancik, Mohr, Religionsasthetik, 138. 

27 5 Vgl. S. 37. 

276 Eco, Semiotik, 254. Zum Korper als Wahmehmungs- und Ausdrucksorgan vgl. auch 
Cancik, Mohr, Religionsasthetik, 132. Die Gestik und die Mimik eines Kultbildes wurde 
von den Priestern genau beobachtet. Man ging davon aus, daB sie den gottlichen Willen zum 
Ausdruck brachten und Aufschliisse iiber die Zukunft erlaubten, vgl. Anm. 374. Zu den Ge- 
sten in assyrischer Kunst vgl. Goldman, Assyrian Gestures, 41-49. 

277 Im AnschluB an Eco, Semiotik, 213, und Cancik, Mohr, Religionsasthetik, 132-142. 

278 Cancik, Mohr, Religionsasthetik, 137, weisen zu Recht darauf hin, daB die Gebarden 
der Korpersprache und ihre Bedeutung jeweils erlemt werden miissen. 

279 Vgl. z.B. Layard, Monuments I, 65 (Abb. 1). 67A (Abb. 2 mit Photo Abb. 2ab); 
Layard, Monuments II, 30 (Abb. 5). 50 (Abb. 6). Die Statuen auf dem Relief von Sanheribs 
Siidwest-Palast (Raum XLV) halten keinerlei Machtinsignien in ihren Handen und tragen 
keine Homerkronen, vgl. Layard, Monuments I, 75 und Or. Dr. IV 24 (Abb. 3 und 3a). Es 
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die jeweilige Gottheit herrscht. Die Gebarden der Figuren vermitteln unter- 
schiedliche Botschaften: 

Wenn beide Unterarme gleichmaBig waagrecht und angewinkelt vorgehalten 
werden und die Herrschaftssymbole in den Handen halten, dann vermittelt 
dieses Bild eine steife, unbewegte Ruhe, die "Ausdruck des sich immer glei- 
chen unwandelbaren erhaben gottlichen Seins" ist 280 . 

Wenn der rechte Arm zum Schlage erhoben, der linke Unterarm angewinkelt 
vorgestreckt (und der linke FuB vorgesetzt) ist, dann zielt diese Darstellung 
im allgemeinen darauf ab, Herrschaft und Uberlegenheit zu signalisieren 281 . 
Sie besitzen daher einen imperativischen Aspekt, der dem Betrachter nahe- 
legt, sich zu unterwerfen. In diesem Zusammenhang ist darauf hinzuweisen, 
daB sich diese Haltung der Kultbilder grundsatzlich von der der assyrischen 
Konigsstatuen, die sich in den Tempeln aufhalten, unterscheidet 282 . Die Ge- 
bardensprache der Konigsbilder driickt Anbetung aus; ihnen ist keinerlei 
machtpolitischer Anspruch zu entnehmen 283 . 

Obwohl die Deportationsreliefs keine Beispiele dafiir bieten, seien ergan- 
zend die Gotterdarstellungen erwahnt, die Gotter zeigen, die die rechte Hand 
zum GruB bzw. zum Segen erhoben haben und damit die positive Kontakt- 
aufnahme mit dem Beter signalisieren 284 . Schwer einzuordnen sind die Dar- 
stellungen, die eine Gottheit zeigen, deren einer Arm das Krummschwert 
o.a. tragend gerade herunterhangt, wahrend der andere angewinkelt ist und 


ist m.E. daher anzunehmen, daB es sich nicht um die Darstellung von deportierten Kultbildem 
handelt, sondem um geraubte Votivbilder. 

280 Curtius, Winckelmann, 106; als Beispiel sei verwiesen auf Layard^ Monuments I, 
65 (Abb. 1). 67A (Abb. 2 mit Photo Abb. 2ab), sowie Layard, Monuments II, 30 (Abb. 5; 
auBer dem schlagenden Gott s.u.), das die Statuen allerdings recht standardisiert zeigt und 
kaum Details (keine Hornerkronen) erkennen laBt. Zu Siegeldarstellungen mit dieser Hand- 
haltung vgl. Collon, First Impressions, Abb. 811. 815. 827. 832 u.o. 

281 Layard, Monuments II, 30 (Abb. 5 rechter Bildrand, 2. Statue von rechts). Die 
Statuen in Layard, Monuments II, 50 (Abb. 6), erheben den linken Arm und setzen den 
rechten FuB vor; diese Ausrichtung ergibt sich daraus, daB diese Statuen von rechts nach links 
und nicht wie meistens iiblich, von links nach rechts getragen werden. Zu weiteren Beispielen 
vgl. ANEP, Abb. 53 If. 481. 484. 486. 490. 494. 496. 501. Siegeldarstellungen schlagender 
Gotter sind haufig belegt, vgl. z.B. Collon, First Impressions, Abb. 563. 788-790. 809 
(Adad) u.o. 

282 Vgl. Strommenger, Rundskulptur, 11-18 (auBer S 1), sowie Magen, Konigsdar- 
stellungen, 41 f. 

283 Anders Spycket, Reliefs, 2594f. 

28 4 Vgl. ANEP, Abb. 522. 533 (IStar). 534f. Die Gotter 2 (I§tar V on Ninive), 4 (Sin, Enlil, 
Nabu, Anu?), 5 (Sama§), 7 (IStar von Arbail) des Felsreliefs von Maltai in BOrker-Klahn, 
Bildstelen, 207-210; zum weiBen Obelisken vgl. S. 41. Zu Siegeldarstellungen vgl. z.B. 
Collon, First Impressions, Abb. 792 (Adad), 793 (Gula), 773 (I§tar) u.o. 

AuBerhalb Mesopotamiens, vgl. ANEP, Abb. 495. 498, Keel, Die Welt, Abb. 284 (ugarit. 
El). Zu dieser Geste, die neuassyrisch von Gottem und Konigen belegt ist, vgl. Magen, Ko- 
nigsdarstellungen, 39. 
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ein weiteres Insignium der Macht enthalt 285 . Evtl. driickt diese Haltung eine 
souverane Ruhestellung aus. 

4. Kleider und Schmuck: Die Reliefs lassen erkennen, daB die Gotter mit 
kurzen oder langen Kleidem 286 , Gtirteln, wohlfrisierten Haaren, Barten und 
Homerkronen angetan waren, jedoch keine Schuhe trugen 287 . Schmuck laBt 
sich auf den Reliefs kaum nachweisen, was sich jedoch damit erklaren laBt, 
daB die dargestellten Bilder Opfer von Deportation und Plunderung waren. 


2.1. Die literarischen Beschreibungen der Bilder 

In diesem Zusammenhang sei kurz auf die "god description texts" verwie- 
sen 288 , die die Korper von mannlichen Gottheiten beschreiben und deren (an- 
thropomorph gedachte) Einzelbestandteile mit einer Pflanze, einem Tier o.a. 
vergleichen 289 . Umstritten ist die Frage, ob es sich dabei um Metaphem han- 
delt oder ob man die Angaben wortwortlich zu verstehen hat. Da die geschil- 
derten Formen und Dimensionen nicht praktikabel sind, kann es sich kaum 
um die Beschreibungen oder die Bauanweisungen fur Kultbilder handeln, 
sondem um gelehrte Spekulationen mit verschiedenen (rituellen, religiosen, 
literarischen) Motivationen 290 . 

Beschreibungen von Statuen bietet dagegen der babylonische Gottertypen- 
text 291 . Obwohl es sich bei den 27 aufgefiihrten Gottheiten vor allem um Da- 


285 Vgl. ANEP, Abb. 499, Collon, First Impressions, Abb. 26i. 772 (Istars Linke hangt 
herab, ihre Rechte ist vorgestreckt), ebd. 784f (Marduk). 791 (Adad). 794 (Nergal). 560f (As- 
sur) u.o.; sowie die Gotter 1 (Assur) und 3 (Sin, Enlil?) des Felsreliefs von Maltai in Borker- 
Klahn, Bildstelen, 207-210; zu dieser Geste vgl. Magen, Konigsdarstellungen 69. 72f. 

286 Zu den Kleidern der Gotter (von Gaza?) auf dem Relief La YARD, Monuments I, 65 
(Abb. 1) vgl. Thiersch, Ependytes, 169f. 21 Of. 

287 Vgl. dazuSAUREN, Kleidung, bes. 99: "Da man im Tempel keine FuBbekleidung tragt, 
sondem barfuB nach einer FuBwaschung in den Tempel geht, sind alle Standbilder, die im 
Tempel aufgestellt wurden, und alle Darstellungen, die einen Kultakt im Tempel wiedergeben 
wollen, barfuBig. Dies gilt von Menschen und von den meisten Gottem." Vgl. jedoch Keel, 
Die Welt, Abb. 284, sowie die Beuteliste des Tempelinventars von Sargon, die Lederstiefel 
mit goldenen Stemen erwahnt, so in Mayer, W., Feldzug, 108:387. 

288 Livingstone, MMEW, 92-112; dort auch iibersetzt und kommentiert; vgl. bes. 101- 
103 und SAA III, 37 Rs. sowie ebd., 38 und 39. 

28 9 Vgl. dazu Hid 4:1-5; 5:10-16; 6:5-7; 7:2-8 u.o. und S. 300f. Weiter auch Klgl 4:7 mit 
der Verkehrung in 4:8. 

290 So mit Livingstone, MMEW, 92ff. 

291 Kocher, Gottertypentext, 57-107. Ob dieser Text als eine Anleitung zur Herstellung 
der Bilder zu verstehen ist, muB dahingestellt bleiben. Die Beschreibungen der Bilder gehen 
nicht auf Material- oder Proportionsangaben ein, die in diesem Fall zu erwarten waren, gegen 
HALLO, Cult Statue, 3. Zu den Einleitungsfragen und der Verwertbarkeit dieses Textes fur die 
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monen und Mischwesen handelt, vermittelt er einen Eindruck davon, worauf 
man bei der Beschreibung eines Gottesbildes besonderen Wert legte, bzw. 
welche Details zu seiner Erscheinung beitrugen 292 . Man ging von oben nach 
unten vor: Zuerst wurde jeweils das Aussehen des Kopfes mit Kopfbe- 
deckung und Frisur und das des Gesichtes mit den Wangen skizziert. An- 
schlieBend folgte eine Beschreibung der Form und der Haltung der Hande 
und der darin enthaltenen Paraphernalia. Das Auge des Schreibers wandte 
sich dann dem Leib mit der Brustbekleidung, dem Gtirtel und dem Ober- 
gewand zu. Zuletzt geht es um die Stellung des rechten und des u.U. vorge- 
setzten linken FuBes. 

Von besonderem Interesse sind die rein anthropomorphen Bilder 293 der Got- 
ter Damu 294 , Nintu 295 , einer Gottheit, deren Name teilweise zerstort ist (xx- 
tum) 296 , sowie der Gotter Enkimdu 297 , Tispak 298 und Ninurta 299 . Sie alle 


mesopotamische Ikonographie vgl. Lambert, The Pair Lahmu-Lahamu, 197f, sowie Wig- 
GERMANN, Mischwesen, 223f. Nach Biggs, NABU 1997/134, ist auchBLACK, Wiseman, 
CTNIV 141 dieser Textgruppe zuzuzahlen. 

Zu den hethitischen Gotter(bild)beschreibungen vgl. Haas, Geschichte, 491-503; Popko, An- 
ikonische Gotterdarstellungen, 319-327; Guterbock, Hethitische Gotterbilder, 203-218; 
VonBrandenstein, Hethitische Gotter, passim, Muller-Karpe, Untersuchungen, 6-9 (Abb. 
3 Vs. ii x+2'-x+3'; Berggott Kupit-[...]), Hazenbos, Kultinventare, 100 (KuT 18 + 22:10’ 
(Mondgott?); KuT 27 Vs. 14’ (wohl Wettergott)). Grundlegend bleibt Jakob-Rost, Hethi¬ 
tische Bildbeschreibungen, 161-217. Wenn man die (gut erhaltenen) Beschreibungen (ebd., 
175-185 i Iff) nach den folgenden Kriterien systematisiert (anthropomorph mit Fliigel/ohne 
Fliigel; sitzend/stehend; mit Emblemtier/ohne Emblemtier; theriomorphe Darstellung), dann 
ergibt sich folgendes: Von den 24 genauer erlauterten Gotterbildern sind vier theriomorph 
(Rinder). Der so reprasentierte Gott ist jeweils der Wettergott. Die anthropomorphen Gestal- 
ten sind (bis auf zwei Ausnahmen ebd., 175:7ff.21ff) ohne Fliigel, sitzend (12) oder stehend 
(7; 1 unklar) beschrieben. Zwei der Figuren sitzen, die Mehrzahl steht auf ihrem Emblemtier 
(6x, lx unklar). Als Postamenttiere finden sich Lowe (4x), Hirsch (2x), Pferd (lx), Berg- 
schafe (lx) und Rind (nur lx!). Von den neun genannten Gottinnen steht nur die mannlich 
dargestellte Istar, alle anderen Gottinnen sitzen; Gotter stehen iiblicherweise, nur wenige 
sitzen (3). Daraus ergibt sich eine geschlechterspezifisch verteilte Korperstellung. Da sitzende 
Gottheiten selten mit einem Postamenttier verbunden sind, sind Gottinnen seltener mit Em- 
blemtieren verbunden. Die beschriebenen Bilder sind meistens aus Holz und werden mit Gold 
und Silber belegt. Seltener sind Eisen (ebd., 192f), und Kupfer (ebd., 212). Bo 2077 (= ebd., 
200) nennt einen silbemen Stier, der mit Gold plattiert ist; ebd., 181 Rs. iv beschreibt eine 
Kompositfigur mit goldbelegtem Kopf und bleibelegtem Korper. Die Statuen sind mit 
Kleidern und Schuhen (ebd., 211 Rs. x+5-8) bekleidet und geschmiickt, Augen und Augen- 
brauen sind mit Halbedelsteinen eingelegt (ebd., 184 Vs. ii 10). 

292 Als Idealmodell fur das Folgende diente die Beschreibung Ninurtas, Kocher, 
Gottertypentext, 66 Vs. i 51'-Vs. ii 10. 

293 Nicht ganz eindeutig sind die Beschreibungen der Gotter Ha-la-[xx] Kocher, Gotter- 
typentext, 64 Vs. i 26'-37' und Ma-[xxl ebd., 66 Vs. i 38'-50’. 

294 Kocher, Gottertypentext, 64, Vs. i 8'-16'. 

295 KOcher, Gottertypentext, 70-72, Vs. iii 38'-51'. 

296 Kocher, Gottertypentext, 68, Vs. ii 25'-32'. 

297 Kocher, Gottertypentext, 68, Vs. ii 33'-43'. 

298 Kocher, Gottertypentext, 78-80, Rs. v 52- Rs. vi 4. 
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besitzen Gesicht, Hande und Leib 300 eines Menschen bzw. einer Frau (pa-nu 
LU2, ri-it-ta-su/sa LU2, pa-ag-ru LU2/MI2). Es fallt auf, daB die Beschrei- 
bungen des Gesichtes sehr allgemein gehalten sind, Augen, Nasen oder 
Ohren nicht erwahnt werden; damit bestatigt sich die schon oben angezeigte 
Tendenz, daB individuierende Gesichtsziige bei den Kultbildem keinerlei 
Rolle spielen. Wichtig erscheint dagegen die Kopfbedeckung, die Haartracht 
und die Wangen, die mit und ohne Bart gestaltet werden konnten. 

Die Gesten der Gotter sind z.T. bereits aus den oben beschriebenen Reliefs 
bekannt: 

Enkimdu tragt mit beiden Handen zugleich (s)ein (leider zerstortes) Gotter- 
attribut (?), Tispak halt seine beiden Unterarme angewinkelt vorgestreckt 
und tragt in jeder Hand jeweils seine Gotterwaffen (Keule bzw. Pfeile und 
Bogen). Ninurta holt mit der Gotterwaffe mittu in seiner Rechten zum 
Schlage aus, wahrend die Linke das Leitseil eines (leider zerstorten) Tieres 
bzw. Mischwesens halt. 

Die segnenden Gottheiten sind in den Deportationsreliefs zwar nicht zu be- 
legen, jedoch finden sich dafiir im vorliegenden Text drei eindeutige Bei- 
spiele: Damu und die unbekannte Gottheit segnen mit ihrer Rechten und tra- 
gen mit der Linken eine Gotterwaffe; die halbnackte Gottin Nintu halt mit 
ihrer linken Hand einen Saugling, der an ihrer linken (herznahen) Brust 
trinkt, wahrend ihre Rechte zum Segen erhoben ist 301 . 

Die beiden FtiBe der Gotter stehen jeweils fest auf dem Untergrund (Nintu 
(?), die unbekannte Gottheit, Enkimdu), der seinerseits mit Gottersymbolen 
oder Attributtieren geschmiickt sein kann (Damu steht auf einem Bogen, 
Tispak auf einem baSmu- Wesen); Ninurta ist der einzige Gott, der den lin¬ 
ken FuB vorsetzt und auf sein Emblemtier Anzu 302 tritt, das dadurch als Teil 
seines Podestes erscheint. 

Der Rumpf der Gotterbilder wird laut den Beschreibungen des Gottertypen- 
textes vor allem durch die Brust und die Giirtel- oder Taillenpartie geglie- 
dert; er kommt vor allem als Trager der verschiedenen Kleidungsstiicke in 
den Blick. Stillende Gottinnen gehen aus gegebenem AnlaB "oben-ohne" - 
ihr Bauch kann durch Schmuck betont hervorgehoben sein. Schuhe werden 
nicht erwahnt. 

Da die Beschreibungen der Gotter sehr allgemein gehalten und standardisiert 
sind, sind es nur deren Paraphernalia, die Attributtiere und vor allem die un- 


299 KOcher, Gottertypentext, 66, Vs. i 51'- Vs. ii 10'. 

300 Fur Nintu trifft dies anscheinend nur fur den Oberleib zu, vgl. KOcher, Gottertypen¬ 
text, 72, Vs. iii 48'f; evtl. ist auch Tispak eine Ausnahme (die Zeile ist leider nicht eindeutig), 
vgl. KOcher, Gottertypentext, 80, Rs. vi 2. 

3°i Zu archaologischen Beispielen dieser Gottertypen vgl. Bezold, Aus Briefen, 410-421. 

302 Es handelt sich um ein mythisches Wesen, das z.T. aus einem Lowen besteht, vgl. da- 
zu Wiggermann, Mischwesen, 223 und 226. 


2. Das Aussehen der Kultbilder 


55 


entbehrliche Namensbeischrift, die es ermoglichen, die Gotter eindeutig zu 
identifizieren. Grundsatzlich bestatigen sich die Beobachtungen, die anhand 
der Deportationsreliefs gemacht werden konnten: Die einzelnen Gesichts- 
ztige und die Mimik der Gotterbilder sind irrelevant; von wesentlicher Be- 
deutung ist dagegen die Gestik, die sie als in sich geschlossene erhabene, 
schlagend ubermachtige, miitterlich ftirsorgende oder dem Beter segnend zu- 
gewandte Ansprechpartner zeigen, die mit beiden Beinen fest auf dem Bo- 
den (oder dem von ihnen im Zaum gehaltenen Mischwesen) stehen oder in 
dynamischer Schrittstellung auf den Betrachter zugehen. Brust und Taille 
der Gotter sind jeweils durch besondere Kleidung oder Schmuck betont; der 
gesamte Rumpf der Bilder bietet eine Flache, die durch Kleider und 
Schmuck verziert werden kann, die dem Betrachter weitere religiose Bot- 
schaften vermitteln 303 . Der Oberkorper des Kultbildes wird dadurch zum 
Trager der verschiedensten Symbole und Zeichen, die auf den Funktions- 
bereich und die Charakteristika der jeweiligen Gottheit verweisen und die 
Epiphanie der Gottheit unterstreichen. 

In den mythologischen und literarischen Texten werden haufig die Gotter 
beschrieben. Inwiefem die dortigen Schilderungen auf konkrete Kultbilder 
zu tibertragen sind, kann letztlich nur durch einen Yergleich zwischen der 
literarischen Uberlieferung und einem "echten" Kultbild (oder der Abbil- 
dung bzw. der Beschreibung eines solchen) entschieden werden 304 . Als 
Beispiel sei die "Unterweltsvision eines assyrischen Kronprinzen" 305 ge- 
nannt. In diesem Text begegnet der Unterweltsgott Nergal 306 , der inmitten 
seines Hofstaates 307 bekront auf einem Thron sitzt und zwei mittu- Gotter- 
waffen 308 in den Handen halt, die ihrerseits je zwei Kopfe haben. Doppel- 
lowenkeulen sind als Attribut und Symbol der Gotter Ninurta und Nergal 
von den Kudurrus bekannt 309 . Die Beschreibung des Gottes konnte auch eine 
Beschreibung seines Kultbildes sein, das mit solchen Doppelkeulen ge- 
schmiickt war. Da wir kein Kultbild des Nergal, keine eindeutige Abbildung 
oder eine Schilderung desselben besitzen 310 , bleibt es letztlich spekulativ, in- 


303 Zur Motivik von Schmuck und Kleidem (Sonne, Mond und Sterne), die haufig Licht- 
symbolik vermittelte, vgl. Thiersch, Ependytes, 91-93.102f mit Anm. 1. 

3 ° 4 Zur Verbindung zwischen den Statuen und den Hymnen an die Gotter in der sumeri- 
schen Dichtung, vgl. Hallo, Cultic Setting, 119-121. Im 1. Jt. weist nichts auf derartiges hin. 

305 SAA III, 32 Rs. 1 Iff, sowie erganzend VON Soden, Unterweltsvision, 1-31 bzw. 29- 
67, sowie den Uberblick in Uehlinger, Weltreich, 528f. 

306 Livingstone, Nergal, 1169-1172. 

307 Vgl. dazu Wiggermann, Mischwesen, 224. 

308 So mit SAA III, 32 Rs. 11. Von Soden, Unterweltsvision, 61 (zu Z. 51), pladiert (nach 
Photo) fur die Lesung 2 gi l.me-i-Si und das seltene gi l.megu, vgl. AHw 649a "ein Kntippel?". 

309 Seidl, Kudurru-Reliefs, 157-161, und Seidl, Gottersymbole, 488. 

310 Das Aussehen des Gottes laBt sich dem Siegel Collon, First Impressions, Abb. 794 
entnehmen; er tragt eine Doppelkeule. 
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wieweit das skizzierte Aussehen des Gottes mit dem Aussehen des Kult- 
bildes korrespondierte. 

Wie wir aus mehreren Tempelbeschreibungen wissen, waren die Gotterbil- 
der in der Celia von ihren Attributtieren oder von Mischwesen umgeben 311 , 
die ihnen als Diener bzw. Wachter bei- oder als besiegte Gegner untergeord- 
net waren. Diese agierten im selben Aktionsfeld wie der jeweilige Gott; der 
Unterschied bestand lediglich darin, daB die Gottheit fur die Stabilitat ihres 
gesamten Aufgabenbereichs sorgte, wahrend ihr dazugehoriges Tier oder 
Mischwesen nur fur begrenzte Teilbereiche zustandig war oder gar die kos- 
mische Ordnung bedrohte 312 . Besonders haufig dienten diese Tier- oder 
Mischwesenbilder ihren Gotterherrinnen bzw. -herren 313 als Postamente, auf 
denen die anthropomorphen Standbilder aufgestellt waren 314 . Durch diese 
Anordnung wurde eine hierarchische Beziehung zum Ausdruck gebracht: 
Das anthropomorphe Bild (oben) vergegenwartigte die rechtmaBig herr- 
schende Gottheit (das "Gute"), wahrend die Tier- und Mischwesen (unten) 
die Diener bzw. Wachter oder die gezahmten Rebellen zeigten (das "Bo¬ 
se") 315 . Ein anthropomorphes Kultbild, das symmetrisch von besiegten 
Mischwesen oder Tieren flankiert war, erzahlte daher die Geschichte eines 


311 Vgl. die Ubersicht bei Engel, Darstellungen, 99-103. Die folgenden Beispiele mogen 
hier geniigen: Nach der Beschreibung der Celia Ninurtas in Kalhu durch ASsurnasirpal II. 
waren dort Abbildungen von Winddamonen und wilde Drachen aufgestellt, vgl. RIMA 2, 
A.0.101.30, S. 291:69-73, und Wiggermann, Mischwesen, 223. Nach ABL 1209:4-8', einem 
neuassyrischen Brief aus der Zeit Sargons II., stand rechts neben dem Kultbild des A§sur ein 
Panther, vgl. SAA I, 140; diese Tiere stellt man auf ( zaqapu ). 

Am Podest des Mondgottes von Harran lehnten ein Wildstier rlmu und ein abubu , vgl. Lee, 
Jasper Cylinder, 131:28, und Engel, Darstellungen, 76; Usuramatsa von Uruk steht oder sitzt 
auf einem Podest ( kigallu ), das mit Drachen verziert ist, vgl. LAS 277 = SAA X, 349:16ff. 
Eine Inschrift Asarhaddons erwahnt, daB Lahmu und Kurlb u-Genien die Celia ASsurs 
schmiickten, s. Borger, Ash., 87:25f; Engel, Darstellungen, 77f und 141:31'. Die Celia Mar- 
duks zeigte Abbildungen der Monster der Tiamat. Seit Nebukadnezar II. kamen noch Abbil¬ 
dungen von Anzu-Lowengreifen hinzu, vgl. weiterfuhrend Wiggermann, Mischwesen, 229, 
und Engel, Darstellungen, 85-91. Nach ABL 1094:12 stand oder saB Istar auf einem Lowen. 
Die I§tar von Uruk hatte nach VAB 4, 274ff iii 14f.31f, ein Gespann mit 7 Lowen vor oder 
unter sich. Nabu stand in Kalhu aufrecht auf usumgallu- Drachen, vgl. ABL 951 Rs. 11-14 = 
Waterman, RCAE, 951, Oppenheim, Studies in Akkadian, 239:11-14', und zuletzt Pon- 
gratz-Leisten, Ina sulmi Trub , Text Nr. 14. 

Zum Aussehen der verschiedenen Mischwesen vgl. die Ubersicht bei Wiggermann, Misch¬ 
wesen, 242-246; zu ihren Funktionen vgl. Engel, Darstellungen, 76. 104f. 

312 So mit Wiggermann, Mischwesen, 226f; zu den Gemeinsamkeiten und den Unter- 
schieden zwischen den Gbttem und den Mischwesen vgl. ebd., 231. 

313 Nach Green, Mischwesen, 247, waren die Gottinnen normalerweise mit Tieren, Get¬ 
ter dagegen mit Mischwesen assoziiert. 

314 Zu Beispielen vgl. Thiersch, Ependytes, 12-14. 

315 Zu dem Verhaltnis von "anthropomorphism and monster form" vgl. Wiggermann, 
Mischwesen, 225-228, bes. 228. 
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(natiirlich) erfolgreichen Gotterkampfes 316 und vermittelte dem Betrachter 
den Eindruck von der siegreichen Starke seines Gottes 317 , die ihn in Staunen 
versetzen, einschuchtem und an die er sich bei ihrem Anblick erinnern 
sollte 318 . 

Wenn es sich um ein Sitzbild handelte, waren die Tierdarstellungen an den 
Thronen der Gotter und ihren FuBschemeln angebracht. Als Beipiel ist auf 
einen literarischen Text aus Assur 319 hinzuweisen, der Istar schildert, die auf 
einem Lowen und auf Anzu-Lowengreifen sitzt; groBe Lowen knien unter 
ihr. Da es sich um ein Preislied auf Arbail handelt, bezieht sich diese Be- 
schreibung m.E. auf die (Stadt)Gottin, nicht auf ihr Bild im Tempel 320 . Die 
Quellenlage erlaubt es gliicklicherweise, die Schilderung des Aussehens der 
Gottin mit Nachrichten iiber ihr Kultbild im Tempel zu vergleichen. Ein 
neuassyrischer Brief, der von Arbeiten im Istartempel von Arbail spricht, 
bietet einen kurzen Einblick in das Aussehen des Kultbildes und (damit ver- 
bunden) einen unmiBverstandlichen Hinweis darauf, daB sich nicht nur die 
himmlische Gottin, sondem auch ihre Statue im Tempel auf einem Lowen 
befand 321 : 


12f. d. 15 TA* UGU UR.MAH n[u-na-k]a-ra 

12f. Istar werden wir von dem Lowen [herunterho]len. 

Im Gegensatz zu dem o.g. Preislied ist in dem zitierten Brief keine Rede von 
Anzu-Lowengreifen. Dies ist insofem nicht verwunderlich, als sich nur hin- 
ter der Lowen-Istar die Stadtgottin von Arbail, hinter der Istar der Anzu-Lo- 
wengreife dagegen die Istar von Ninive/Sauska verbirgt 322 . Das Preislied be- 
schreibt daher zwei verschiedene Istargestalten, die sich beide in Arbail auf- 
gehalten haben 323 , und setzt sie gleich. 


316 Zu Mythen, Konstellationen und deren Ikonizitat vgl. Keel, Uehlinger, GGG, 13f. 

317 Vgl. auch WlGGERMANN, Mischwesen, 228: "The general scheme is the origin of the 
combat myth, to be a rebel is an inalienable property of every monster, and to be a victor of 
every god." 

318 Vgl. Engel, Darstellungen, 104f. Zur apotropaischen Funktion der Bilder vgl. ebd., 
29. 48f. Zu ihrer fiirbittenden Funktion vgl. ebd., 76. 105. 

319 LKA 32 Rs. 5'f, vgl. die Bearbeitungen bei Engel, Darstellungen, 66 f, SAA III, 8 , und 
TUATII. 5, 768-770, bes. 770. 

320 Gegen Menzel, Tempel I, 7f, Engel, Darstellungen, 66, muB es sich daher nicht 
zwingend um die Beschreibung des Gotterbildes handeln. 

321 ABL 1094:12f, vgl. die Bearbeitung bei Engel, Darstellungen, 189f. 

322 So mit Wiggermann, Mischwesen, 237, und Hutter, Shaushka, 1433-1435, bes. 
1433. Zu den verschiedenen Istargestalten vgl. Abusch, Ishtar, 847-855 (Literatur!). 

323 Vgl. d .Istar-an-ze-e in: Frankena, Takultu, 95 Nr. 102 und Istar-nese, ebd., Nr. 96, 
und Menzel, Tempel II, T 120f, 20-26', mit Dies:, Tempel I, If. In Verbindung mit den hier 
erwahnten Stellen ist damit nicht 'Istar (als?) Lowen ...' oder ’Istar (als?) anzu-Wesen ...', so 
Engel, Darstellungen, 67, s. auch Douglas Van Buren, The salme, 67, sondern eine aithro- 
pomorph dargestellte Istar mit Lowen oder Anzu-Lowengreifen gemeint, so schon Franke- 
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Grundsatzlich kann man daher davon ausgehen, daB die literarischen Be- 
schreibungen der Gotter auch Hinweise auf das Aussehen ihrer Kultbilder 
enthalten konnen, da man versuchte, das irdische Aussehen einer Gottheit 
entsprechend (der Vorstellung von) ihrem Aussehen im Himmel zu gestal- 
ten. Fur alle Gotterbeschreibungen gilt dies freilich nicht. Die groBte Sicher- 
heit laBt sich dann erzielen, wenn man (wie im Fall der Istar von Arbail) 
Gotterbeschreibung und Kultbildbeschreibung gegeniiber- und zusammen- 
stellen kann. 


2.2. Zusammenfassung und Auswertung: Das Aussehen der Kultbilder 

Zusammenfassend ist zu sagen, daB ein Kultbild nicht als "Ahnlichkeitsbild" 
oder "Portrait", sondem als "Reprasentationsbild" verstanden wurde. Es lieB 
eine eindeutige Identifizierung der dargestellten Gottheit nur dann zu, wenn 
man es mit seinem Umfeld (Podest, Celia, Attributtieren) und den Parapher¬ 
nalia (Szepter, Symbole, Kleider, Schmuck) zusammen sah. Letztere be- 
inhalteten haufig eine Anspielung an den Wirkungsbereich des jeweiligen 
Gottes; Identitat und Verantwortungsfeld waren daher eng aufeinander be- 
zogen. 

Kultbilder wurden als die Leiber der Gotter angesehen und in ihrer Gestal- 
tung dem menschlichen Korper nachempfunden, von dem sie in der Ausfor- 
mung nur wenig (Form der Lider (s. S. 124f)), in der Farbgebung jedoch 
(silbeme und goldene "Haut", blaue Ohren) erheblich abwichen. Die Bilder 
der peripheren und evtl. die der niederen Gottheiten waren zwischen 30 und 
60 cm hoch. Die zentralen Gottheiten des mesopotamischen Kemlandes er- 
reichten dagegen die menschliche Hohe. Sie bestanden aus wertvollen Mate- 
rialien, wobei besonders sowohl der goldene und silbeme Uberzug des Got- 
tes(bilder)korpers als auch die steinemen Periicken, Augen, Augenbrauen, 
Ohren und Mtinder hervorzuheben sind. Die Gesichter der Bilder waren 
durch Stim- und symmetrisch angebrachten Wangenlocken gerahmt, die 
Augen durch Einlagen, die farbigen Lidstrich und nachgezogene Augen¬ 
brauen imitierten, betont. Neben dem Gesicht waren auch die Hande der 
Bilder optisch hervorgehoben. Ihre Gesten brachten Souveranitat, Uber- 
macht, Wohlwollen und Fiirsorge zum Ausdruck. Analog zu den mensch- 


NA, Takultu, 95, Nr. 94-102. Eine ahnliche Beschreibung eines weiblichen Kultbildes bietet: 
Diodorus Siculus II 9:5-10: Die Gottin Rhea sitzt auf ihrem Thron, an ihren Knien stehen 
zwei Lowen und zwei silbeme Schlangen; aufschluBreich ist auch das Kultbild der Hera und 
des Zeus: Hera steht, in der rechten Hand halt sie eine Schlange, links ein Szepter mit Edel- 
steinen. Zeus steht aufrecht 40 FuB hoch und ist aus gehammertem Gold. Zu weiteren Verbin- 
dungen der Istar mit Lowen vgl. Cole, Crimes, 243f. 
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lichen Moglichkeiten der Verstandigung konzentrierte sich die Begegnung 
der Menschen mit den Gottem auf die Gesichter und die Hande. 

Brust und Taille der Bilder waren durch Giirtel, Schmuck und Kleider be- 
tont, die ihrerseits mit Symbolen geziert waren und die den Betrachtem wei- 
tere religiose Botschaften vermittelten. Die FiiBe der Gotter standen parallel 
nebeneinander oder schritten mehr oder weniger ausgepragt auf ihren Be- 
trachter zu; in beiden Fallen waren ihm die Figuren frontal zugewandt und 
forderten ihn zu aktivem Verhalten vor dem Bild auf. Da sie durch ihr Posta- 
ment(tier) erhoht waren, vermitteln sie ihm den Eindruck von ihrer Uber- 
legenheit. Dieser Eindruck wurde noch verstarkt durch die Konstellationen, 
die die anthropomorphen Bilder mit den Mischwesen und Tieren eingingen, 
die z.T. symmetrisch an ihrem Postament angebracht waren; sie riefen im 
Betrachter die siegreiche Starke des Gottes in Erinnerang und schiichterten 
ihn ein. Zudem konnten sie in kiirzester Form Mythen vergegenwartigen, die 
die Gotter als Ordnungsgaranten, die Mischwesen als unterlegene Rebellen 
zeigten. 

Das goldglanzende Aussehen der Bilder war Ausdruck der glanzenden Lau- 
ne und des Wohlbehagens der Gotter; zudem gibt es auch einen Hinweis 
darauf, wie die Bilder von ihren Verehrem wahrgenommen wurden: Die 
leuchtenden Gesichter wurden mit Lichterscheinungen in Zusammenhang 
gebracht, die in den Menschen Ehrfurcht und Schrecken auslosten. Der 
Glanz der polierten Steine und der Edelmetalle, die fur das Kultbild ver- 
wendet worden waren oder die sich in Form der Kleider und des Schmuckes 
an ihm anbringen lieBen, blendete und bannte den Betrachter. Die Kostbar- 
keit und die Seltenheit der Bestandteile des Bildes zeigten seine gottliche 
Qualitat an. Daher sind sie Ausdruck des asymmetrischen Verhaltnisses 324 
zwischen Gottem und Menschen. Obwohl auch UberlebensgroBe diese hier- 
archische Differenz veranschaulichen kann, spielt sie in der mesopotami- 
schen Weise der "optischen Konstruktion des Heiligen" 325 keine Rolle. Auch 
fratzen- oder monsterhafte Ziige sind fur die Gotter nicht zu belegen; sie 
bleiben den Damonen vorbehalten. Insgesamt beeindmcken die Figuren durch 
ihren Glanz und ihre ungewohnlichen Farben 326 . 

Wenn man diese Informationen iiber das Aussehen der mesopotamischen 
Kultbilder verbindet, dann zeigt sich, daB sie alle Kategorien einer "domi- 


324 Gladigow, Gottesvorstellungen, 46. 

323 Cancik, Mohr, Religionsasthetik, 147f. 

326 Von den vier Kriterien, die Lanczkowski, Bilder I, 515, als Ausdrucksmittel zur Ver- 
gegenwiirtigung des Heiligen genannt hat (ungewohnliche GroBe, Vielheit von Korpeiteilen, 
fratzenhafte Gesichter und ungewohnliche Farben), trifft daher fur mesopotamische Kultbil¬ 
der nur letzteres zu. 
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nanten Religion" erfullen, dieCANCIK und MOHR 327 aufgestellt haben: Sie 
haben einen hohen Materialwert, die (steinemen, metallenen und hdlzemen) 
Bestandteile zeichnen sich durch Harte, Unverganglichkeit und Dauerhaftig- 
keit aus 328 . 

Wie alle Bilder besitzt auch das Kultbild die Fahigkeit, mehrere Aspekte si- 
multan darzustellen 329 , so daG es "auf einen Blick" Relationen, Abgrenzun- 
gen und Konstellationen vermittelt: Zum einen wird dem Betrachter ein Ein- 
druck vom Aussehen eines Gottes gegeben; es werden Gesicht (Augen, 
Mund, Nase, Ohren) Frisur, Hande, Korper und Beine vorgefuhrt, die ins- 
gesamt der Statur eines Menschen entsprechen und ahneln. Zugleich zeigte 
das Bild, daG die Gotter anders aussahen als die Menschen, da ihre Lider un- 
nattirlich symmetrisch, die Farbe ihrer Haare (blau) und ihrer Haut (Gold, 
Silber) andersartig war. Die Haltung und die Gestik eines Bildes lieG seinen 
Betrachter wissen, ob er es mit einem aggressiven schlagenden Gott, einem 
segnenden bzw. griiGenden und ihm wohlgesonnenen Gott, einem souveran- 
distanzierten und erhabenen Gott oder einer stillenden, miitterlichen Gottin 
zu tun hatte. Selbst wenn er deren Namen nicht kannte und daher nicht in 
der Lage war, sie durch Namen zu prazisieren, zu individualisieren oder zu 
identifizieren, wuGte er dennoch, mit welchem/r Funktions- und Rollen- 
trager(in) er es zu tun hatte und wie diesem/r zu begegnen war. Der Be¬ 
trachter verstand das Bild, und er verstand sich vor dem Bild, so daG er seine 
Position vor seinem Gott angemessen einordnen und mit diesem kommuni- 
zieren konnte. 

Die optische Erscheinung und die Korpersprache der Bilder vermittelten ein 
komplexes Bild von der Gottheit. Diese Komplexitat konnte dadurch gestei- 
gert werden, daG die Statuen mit Kleidem, Schmuck und Paraphernalia aus- 
gestattet wurden, die weitere Aspekte der Gottheit zum Ausdruck brachten 
und ihre Funktion prazisierten. Die Beigaben steigerten den Glanz und den 
damit verbundenen Eindruck, den die Gotter bei ihren Verehrem erweckten. 
Sie erhielten dadurch ein hohes MaG an "innerer Redundanz" und wurden so 
zu einem "gelungenen" Kultbild, das von Mitgliedem seiner Kultgemein- 
schaft auGerhalb seines Tempels jederzeit ohne Probleme erkannt werden 
konnte 330 . Symmetrie, Pragnanz, Kontinuitat und Ahnlichkeit der Teile ver- 
ringerten zusatzlich die Unsicherheit des Beobachters. 


327 Cancik, Mohr, Religionsasthetik, 148. Sie nennen zusatzlich noch die UbergroBe der 
Statuen. Die Kategorien der marginalen oder unterdriickten Religion werden von ihnen dage- 
gen wie folgt beschrieben: Geringe GroBe, vergangliches, billiges Material, Unformigkeit und 
HaBlichkeit. Zur Problematik asthetischer Kategorien s. Bachmann, Kunstanalyse, 45f. 

328 Zu diesen Qualitaten der Materialien vgl. S. 121ff. 

329 Zu dieser Fahigkeit der Bilder vgl. Keel, Uehlinger, GGG, 13. 453-455. 

330 In Anlehnung an Vernon, Wahmehmung und Erfahrung, 53. 
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Die Unsicherheit des heutigen Betrachters der Gotterdarstellung eines Re¬ 
liefs oder Siegels laGt sich dagegen nicht so einfach beheben; nur selten 
kann eindeutig entschieden werden, ob man es mit dem Abbild eines Kult- 
bildes oder mit dem Bild einer Gottheit zu tun hat. Frontalitat, Ruhe, Ge- 
schlossenheit, Kompaktheit und Starrheit 331 waren bereits als Orientierungs- 
hilfen zur Identifikation eines Kultbildes (bzw. seiner Abbildung) angespro- 
chen worden. Im AnschluB an U. SEIDL 332 seien zusatzlich der Bildzusam- 
menhang genannt, der eine Gotterdarstellung in einer Nische oder in einer 
Tempelfassade als Kultbild ausweist 333 , sowie die stereotype, syn- und dia- 
chrone Wiederholung eines Bildmotivs, das vermuten laGt, daB ein beriihm- 
tes traditionell-konservatives Kultbild das sichtbare Vorbild fur die abbildli- 
che Wiedergabe auf Siegeln war 334 . 

Die Schwierigkeiten, die Darstellungen von Gottem von denen der Kultbil¬ 
der zu unterscheiden, hangen damit zusammen, daB den Bildhauern und Sie- 
gelschneidern nur selten daran gelegen war, eine Realdifferenzierung zwi- 
schen Gott und Bild durchzufiihren. Ihnen war vielmehr wichtig, die Real- 
prasenz der Gottheit in ihrem Kultbild aufzuzeigen; dies gelang, indem eine 
Gottheit ikonographisch kaum von ihrem Kultbild zu trennen war. Im fol- 
genden Abschnitt wird sich zeigen, daB auch die Rede von den Gottem und 
ihren Kultbildem nur selten an einer sprachlichen Differenzierung zwischen 
Gott und Bild interessiert war; im Rahmen ihrer Moglichkeiten verfuhren 
die Texte ganz ahnlich wie die Bilder. 


331 Z.B. Marduk in Layard, Monuments I, 67A (Abb. 2 mit Photo Abb. 2ab), oder Adad 
in Collon, First Impressions, Abb. 792 sowie ebd., Abb. 811. 

33 2 Seidl, Kultbild, 316f. 

333 Z.B. Samas auf dem Siegel Collon, First Impressions, 167 Abb. 765, oder Adad ebd., 
Abb. 792. 

334 So z.B. das Kultbild der IStar, vgl. Collon, First Impressions, 167, und Abb. 165. 
167. 26i. 538. 772-4. 
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3. Die Terminologie 335 

Sprachlich laBt sich zwischen den Darstellungen von Gottem, Konigen, 
Menschen, Tieren und Pflanzen kaum unterscheiden. Auch die verschiede- 
nen Funktionsbereiche der Bilder fanden keinen Eingang in eine mesopota- 
mische "Fachsprache der Bilder". Weder das Sumerische noch das Akkadi- 
sche entwickelte eine ausgefeilte Terminologie, um zwischen Gotterbildem, 
Gotterdarstellungen, Kultbildem, Konigsbildem, apotropaischen Bildem, 
Abbildem u.a. zu differenzieren. 

Das Sumerische kennt als Terminus fiir anthropomorphe Bilder alam 336 (seit 
den archaischen Texten aus Ur, Jemdet-Nasr, Fara, Emar), nu 337 (als Logo- 
gramm vor allem in akkadischen Texten des 1. Jt.s, Tell Fekherye, Emar 338 ) 
und dul 339 (seit den archaischen Texten aus Uruk, Ur, Jemdet-Nasr, Fara, als 
Logogramm in akkadischen Inschriften der Herrscher von Akkad, in Texten 
aus Mari, Texten aus dem Diyala-Gebiet und Ebla). Alle drei Begriffe fin- 
den (seit der Mitte des 3. Jt.s) im akkadischen salmu ihr Aquivalent: 

Safmu/ALAM/NU 340 

Salmu bezeichnet Gotterstatuen, Konigsstatuen 341 , bildlose Stelen, Statuen 
allgemein, kleine (auch Beter-) Statuetten, apotropaische Ersatzbilder 342 , pro- 


335 Die folgenden Begriffe werden speziell im Hinblick auf Kultbilder dargestellt. Eine 
umfassende Analyse des Wortfeldes ist nicht intendiert. Zur Terminologie der klassischen 
Antike vgl. Funke, Gotterbild, 663-666. 

336 Zu alam vgl. Inim Kiengi I 57: a-la-am alam; a-lam/la-am alam, gis.alam "Statue, 
Bild, Figur", dort aus Alabaster (na4.alam.gilnull.gal) und Lapislazuli (na4.alam.za.gm). 
Emar VI, 4, 545:556', die emariotische Uberlieferung von Ur5.ra = hubullu nennt (analog zu 
den bekannten mesopotamischen Listen) Holz, Kupfer, Bronze, Silber und Gold als Material 
fur die Bilder: gis.alam = sa-al-mu, gefolgt vongild.Lama = la-ma-as-su und ki.gal = k[i]- 
ga[l]-lu\ Emar VI, 4, 548:264'ff urudu.alam, urudu.d.Lama und urudu ki.gal; Emar VI, 4, 
549:78' a[l]am.zabar, gefolgt von d.Lama.zabar und ki.gal.zabar; Emar VI, 4 549:124' 
alam.ku.babbar, gefolgt von d.Lama.ku.babbar und ki.gal.ku.babbar sowie Z. 185' 
alam.guski[n], gefolgt von d.Lama.guskin und ki.gal.guskin. Es handelt sich bei diesen Figu- 
ren nicht etwa um Kultbilder, sondern um prophylaktische Bilder des Schutzgottes und der 
Schutzgottin. 

337 Inim Kiengi II770, nu II, "Bild, Figur, Statue". 

338 Emar VI, 4, 739:3', parallel zu d.l[am]a: nu dulO.ga. 

339 Dul, Inim Kiengi I 233, "Hilfe, Schutz". 

340 Salmu(m) II, AHw 1078f "Statue, Figur, Bild", CAD S 78-85: "statue (in the round), 
relief, drawing, constellation, figurine (used for magic purposes), bodily shape, stature, like¬ 
ness (in transferred mngs.)", s. weiter Beran, Bild, 19-24, Postgate, Text, 176-180. Doug¬ 
las Van Buren, The salme, 65-92, bietet eine Sammlung der verschiedenen Bilder, ohne die 
Kultbilder als eigene Gruppe zu differenzieren; ihre Belege wurden daher neu systematisiert 
und an gegebener Stelle integriert. 

341 Vgl. CAD S 80ff, bes. 82 mit Belegen fur Statuen von Mitgliedern der koniglichen 
Familie. Fiir Konigsstatuen gilt ahnliches wie fur gottliche Kultbilder; sie werden in Zusam- 
menarbeit von Menschen und Handwerkergottern hergestellt, vgl. PEA pi. 16 iii 49-52 = 
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phylaktische Bilder, die als Schutzgotter Boses abwehren sollen 343 , und Re¬ 
liefs. Im iibertragenen Sinn steht salmu auch fur Stembild, Gestalt, Darstel- 
lung 344 , Abbild und Ebenbild 345 . Daneben ist auch die Bedeutung Standarte 
oder Kultsymbol moglich 346 ; salmu ist ein religioser Begriff, kein ktinstle- 
rischer 347 . Schwierig ist die Bestimmung der Identitat von (d.)ALAM/NU 348 
und (d.)ALAM.MES (dem vergottlichten Bild bzw. vergottlichten Bildem) 349 . 
Sie sind als Bewohner verschiedener Tempel belegt und treten jeweils erst 
nach den Hauptgottheiten auf, so daG davon auszugehen ist, daB es sich 


BIWA 145, T III 49-52. Da lebende Konige im Assyrien und Babylonien des 1. Jt.s nicht ver- 
gottlicht wurden, wurden ihre Statuen auch nicht als Kultbilder behandelt. Sie wurden als 
Ausdruck standiger Anbetung (nicht als Objekt der Anbetung (!)) aufgestellt, vgl. Cogan, 
Imperialism, 58-61, und LAS II zu Nr. 7. Statuen von verstorbenen Konigen konnten dagegen 
vergottlicht werden, vgl. CAD S 81 c'. Zur Vergottlichung der Statue des Konigs und der 
Konigin zu Lebzeiten (im 3. und 2. Jt.) vgl. Frankfort, Kingship, 302-306, und Selz, Eine 
Kultstatue, 245-68, der sich mit den Thesen von Hallo, Texts, Statues, 54-66, auseinan- 
dersetzt. Neubabylonische Konige stellen tiblicherweise keine Konigsbilder im Tempel auf. 
Der assyrienfreundliche Nabonid macht hier eine (verstandliche) Ausnahme, vgl. Beaulieu, 
Nabonidus, 135. Zu Konigsstatuen aus dem unmittelbaren Umfeld Israels vgl. Uehlinger, 
Kultstatue, 95f. 

342 CAD $ 84f. Diese Figuren sind aus verschiedenen Materialien (Holz, Ton, Talg oder 
Wachs), die sich relativ leicht beseitigen lassen. Vgl. auch das Ersatzkonigsritual K2600+ in 
Lambert, Substitute King, 109-112 (erganzt durch Dersl, Ritual for the Substitute King, 
119). Die Bilder werden am Ende des Rituals vernichtet und damit auch das in ihnen woh- 
nende Unheil. 

343 CAD S 84f. Eine ebenso ausfiihrliche wie hilfreiche Darstellung bietet Wiggermann, 
Prophylactic Figures, 188ff, und seine Neubearbeitung der Texte von BBR 1-20 in: Wigger¬ 
mann, Protective Spirits, mit einer Ubersicht liber die Materialien (ebd., 102f), Funktionen 
und das Aussehen dieser Figuren; zu dem archaologischen Material vgl. RrrnG, Kleinplastik, 
36-50. 

Bilder in apotropaischer und prophylaktischer Funktion sind auch aus dem Alten Testament 
bekannt: 1 Sam 6:4f. 11.17 (Mause gegen Beulenplage), Num 21:8f (Schlange gegen Schlan- 
genbiB). Da wirkungsmachtige Bilder im allgemeinen von einem Gott in Auftrag gegeben 
werden miissen (vgl. S. 86ff), geht auch diesen Herstellungen jeweils eine Beauftragung 
durch die philistaischen Gotter (ergangen durch die Priester und Wahrsager 1 Sam 6:2ff) bzw. 
durch Jahwe (an Moses) voran. Die Bilder sind daher in kultisch korrekter Weise entstanden. 

344 Eine Darstellung des Samas von Sippar ist auf einem Relief abgebildet, vgl. BBS 36 
iii 19-21. 

345 So bezieht der Exorzist seine Autoritat dadurch, daB er salam d.Marduk/Asalluhi ist, 
vgl. IV R 21 b 41. 

346 CT 41, 28: If [§u.]nir = §al-mu, kak-ku und Spycket, Les statues, 100. 

347 Mit Douglas VanBuren, The salme , 91. 

348 Zu dem Gott Salm in Teima vgl. Knauf, Ismael, 78f; er hat uberzeugend nachge- 
wiesen, daB der reliefverzierte Altar (Bawden, Edens, Miller, Studies, pi. 69 A und B) fur 
Salm als Mondgott spricht (gegen Dalley, The God, 85-101, und die von ihr angenommene 
Verbindung von Salm zur Fliigelsonne; neuerdings ubemommen von Livingstone, Image, 
840-843, bes. 842). Zu dem Gott Salm in Teima vgl. die Inschriften von Teima, bearbeitet in 
Beyer, Livingstone, Taima, 285-296. Zu den Gottem von Teima vgl. Knauf, Ismael, 78- 
80. 150f. 

349 CAD S 80. 
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nicht um die Kultbilder der hochsten Gottheiten eines Tempels, sondem um 
Bilder untergeordneter Gotter mit mancherlei Funktionen handelt. Da sie mit 
unterschiedlichen Gottheiten 350 und Lokalitaten verbunden sein konnen, ist 
es nur durch den jeweiligen Kontext moglich, ihren Charakter und ihre Auf- 
gaben naher zu bestimmen. So haben wir z.B. bei den d.ALAM.MES, die im 
Rahmen des Takultu -Festes aufgefuhrt sind 351 , Bilder von Schutzgottheiten 
in prophylaktischer Funktion vor uns, die an den Eingangen der Tempel, 
Cellae, Palaste Oder Tore aufgestellt wurden 352 , wahrend andere Belege dafiir 
sprechen, daB d.ALAM die Statue eines vergottlichten Konigs bezeichnet 353 . 
Zusatzlich ist unter d.ALAM.MES die Zusammenfassung verschiedener 
untergeordneter Gottheiten zu Gottergruppen 354 oder auch die Subsumierung 
verschiedener Bilder derselben Gottheit 355 zu vermuten. 

Hinter salmu! ALAM/NU + "Gottemame NN" verbergen sich Gotterdarstel- 
lungen unterschiedlicher Art und Funktion 356 . Es kann sich sogar "nur" um 
Gottersymbole (auf einem Relief o.a.) handeln 357 . Daher bietet dieser Aus- 
druck leider nicht die Gewahr dafiir, daB bei dem so bezeichneten Objekt 
das "Kultbild der Gottheit NN" vorliegt. Die Zuordnung und die Auswer- 
tung der Belege wird zusatzlich dadurch erschwert, daB die Ubersetzung 
"Bild fur den Gott NN" moglich bleibt. Im 1. Jt. ist dieser Ausdruck aller- 
dings nur selten bezeugt. 

Haufiger werden Gotterbilder einfach durch den Namen des jeweiligen 
Gottes oder durch ilu/DINGIR 358 ("Gott") bzw. iStaru 159 ("Gottin") bezeich¬ 
net. Der Kontext muB jeweils entscheiden, ob der Gott selber oder sein Bild 


350 Vgl. z.B. Ill R 66 i 25.27.32 und ii 26 = Menzel, Tempel II, Nr. 54 T 114f; III R 66 v 
3If, vi 17.29.32 = Menzel, Tempel II, Nr. 54 T 118f. 

351 KAR 214 Vs. ii 35 = Menzel, Tempel II, Nr. 61 T 140. Vgl. auch die Parallelitat 
zwischen (d.)alam und (d.)lama in den lexikalischen Listen Anm. 392. 

352 So KAR 214 Vs. i 30 = Menzel, Tempel II, Nr. 61 T 138 ([NU].MES sa E.KUR 
ALAM.MES sa E As+sur), sowie STT 88 Vs. i 52 = Menzel, Tempel II, Nr. 58 T 129; 
K9925 linke Kolumne 2' = Menzel, Tempel II, Nr. 55 T 126 (Aufzahlung verschiedener 
Genien). Zu der Wachtergottheit d.ALAM (des Assurtores) als Bewohner des Bel-eprija- 
Tempels vgl. Deller, Der Tempel des Gottes, 127. 

353 Vgl. dazu Anm. 341. 

354 Gruppenbilder von Gottern sind archaologisch belegt, wenn auch aus einer anderen 
Epoche. Vgl. z.B. das Gruppenbild (von fiinf Gottern) aus Alabaster in einem Privathaus in 
Tell Asmar (Akkadzeit; abgebildet in Frankfort, More Sculpture, pi. 70A); vgl. dazu (mit 
weiteren Beispielen) Moortgat-Gorrens , Statue Cabane, 184f. 

355 So z.B. Ill R 66 vii 20'ff (dieIstarbilder von Arbail). DaB mit d.ALAM(.MES) auch 
vergottlichte Gotterbilder gemeint sein konnen, zeigen die Schreibvarianten in: III R 66 ii 26: 
d.30 d.UTU ALAM d.UTU, neben STT 88 ii 51 d.A[LAM] = Menzel, Tempel II, Nr. 54 T 
115. 

356 Vgl. auch Anm. 597. 

357 Vgl. sa-lam ilani ("Bild der Gotter") bei Spycket, Les statues, 100. 

358 Vgl. CAD I/J 91aff und Ringgren, The Symbolism, 106. 

359 CAD I/J 271b. 
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im Tempel gemeint ist. Eindeutig auf ein Gottesbild beziehen sich die fol- 
genden Beispiele: 

- "um die Gotter zu salben" 360 

- "und er flehte mich an, (ihm) seine Gotter zuriickzugeben" 361 

- "[betreffend] der Wand hinter dem Gott kann der Konig, mein Herr, [zu]frieden sein." 362 

Innerhalb eines Textes ist der wechselnde Gebrauch von ALAM/NU/saimu 
und ilu durchaus moglich 363 . Dieser (aus heutiger Sicht) Mangel an sprachli- 
cher Differenzierung zeigt, daG eine Gottheit von ihrem Kultbild nicht scharf 
zu trennen war. In eine ahnliche Richtung weist die Tendenz der Schreiber, 
das Bild eines Gottes nur selten mit saim^ALAM/NU + Gottemame, dage- 
gen haufiger mit ilu oder dem jeweiligen Gottemamen zu bezeichnen. Das 
Bild eines Gottes war nicht nur ein materieller Gegenstand oder ein Bild von 
der Gottheit, ein Aspekt, den salmu (+ GN) verstarkt aufnimmt, sondem es 
schloG immer auch das iiber das konkret Anschauliche Hinausgehende mit 
ein. Dieser Aspekt wird von iiubzw. der Verwendung des Gottemamens be- 
tont. 

Zu bedenken ist, daG dieser Sprachgebrauch nicht nur auf die Rede vom 
Kultbild zu beschranken ist. Auch die apotropaischen und prophylaktischen 
Gotterbilder konnten mit ilu oder dem Gottemamen bezeichnet sein. Dies 
trifft auch fur die Gottersymbole zu, auch wenn sie "nur" Teil des Colliers 
des Konigs waren: 

"was auf den Gottem des Halscolliers des Konigs [geschrieben ist]" 364 . 

Dies deutet darauf hin, daG die wirksame Gegenwart der Gotter auch in den 
Figtirchen und Symbolen magischer Funktion erwartet wurde. 

Zur Verwendung von ilu sowohl fur "Gott" als auch fur "Gottesbild" fallt 
der entsprechende Sprachgebrauch im Alten Testament auf. Dabei muG be- 
achtet werden, daG fur das Alte Testament eine abwertende Absicht dahin- 
tersteckt. Wahrend die altorientalischen Theologen die These vertreten: 


360 ARM VII, 11:3. 

361 BORGER, Ash., 53 Ep. 14:9. 

362 SAA I, 138 Rs. 16f. 

363 So z.B. im Mundwaschungsritual, vgl. S. 191ff. Es ist zu iiberlegen, ob die Schreiber 
durch die unterschiedliche Verwendung von NU (als Logogramm fur ?almu) und salmu (in 
syllabischer Schreibweise) innerhalb eines Textes Differenzierungen vomehmen. In LAS 188 
= SAA X, 247 scheint NU (mit der Lesung §almu) sich auf Kultbilder zu beziehen (vgl. die 
Verbindung mit u§u§su "emeuem") wahrend die syllabische Schreibung von salmu (sa-lam 
Rs. 7) auf ein Relief (vgl. die Verbindung mit eseru D "zeichnen") anspielt. 

364 Borger, Ash., 120, 80-7-19, 44 Rand. Weitere Belege in CAD I/J 103 7b. Falken- 
STEIN, Zwei Rituale, 41 Rs. 8-12'. Die Mondsichel ( uskaru ) ist dort Teil des Festschmuckes 
des Konigs. 
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"Dieses Bild reprasentiert unseren real gegenwartigen Gott", halten die alt- 
testamentlichen Theologen dagegen: "Ihr Gott ist nur ein Bild." 

Als weitere Bildertermini seien genannt: 

BunnannQ 

Bunnannu bezeichnet sowohl die gesamte Gestalt als auch die einzelnen Ge- 
sichtsziige 365 von Menschen und von Gottem. Beide Bedeutungen werden 
mit dem Aussehen des menschlichen Korpers assoziiert. Damit ist bunnannu 
ein starker anthropomorpher Aspekt eigen. Der Begriff ist im Kontext von 
Konigsbildem auch in der Verbindung mit salmu belegt (z.B. salam 
bunnannla ) 366 und bezeichnet dann das Abbild ("Bild meiner Gesichtsziige") 
eines lebenden Konigs, der als sichtbares Vorbild fungieren konnte. 
AufschluBreich ist eine Inschrift des Nabonid 367 , die sich mit der Ruckfuh- 
mng und der Renovierung der Statue des Mondgottes beschaftigt: 

salam Sin ... Sa ina umT ullutikullumu bunnanneSu ... 

"Die Statue von Sin,... deren Gestalt in friiheren Zeiten gezeigt/offenbart worden war." 

Der Konig nimmt in diesen wenigen Zeilen eine Tradition auf, die schon 
Nabu-apla-iddina im 9. Jh. zum leitenden Motiv einer Inschrift gemacht 
hatte 368 . Er geht von dem Gedanken aus, daB das Aussehen der Kultbilder 
nicht willkiirlich zu bestimmen war und sich daher an den alten Vorbildem 
orientieren muBte, die tradiert und kopiert wurden. Das Wissen um die Ge¬ 
stalt der Gottheit, das in diesen Vorbildem dokumentiert war, entsprang ei¬ 
ner gottlichen Offenbamng in alter Zeit. Das neue bzw. das authentisch re- 
novierte Bild setzte diese Offenbamng jeweils wieder fort und aktualisierte 
sie neu. Nabonid kreiert in dieser kurzen Formulierung eine "Kultstatuen- 
legende" von Sin, um sein Gottesbild durch eine Offenbamng und deren 
traditionelle Fortsetzung zu legitimieren. Aus diesem Text ergibt sich, daB 
die Gestalt ( bunnannu ) der Statue eines Gottes Gegenstand einer gottlichen 
Offenbamng ist und nicht der Phantasie der Kiinstler iiberlassen bleibt 369 ; sie 
bestimmt, wie das Bild (salmu) letztlich aussieht. Der Begriff bunnannu 


365 AHw 138; CAD B 317ff; bunnannu kann auch die Gestalt der magischen Figurinen 
bezeichnen. Burn "Gesicht" wird nur auf Menschen und Gotter, nicht auf die Bilder bezogen. 

366 Assurna$irpal II. passim, so z.B.: RIMA 2, A.0.101.19, S. 258:51 und A.0.101.17, S. 
249 iv 16. 

367 VAB 4, 286 x 35.43-45. Die gebotene Ubersetzung folgt CAD B 318 (gegen 
Langdon). 

368 Vgl. BBS 36 S. 141ff. 

369 Schon Bernhardt, Gott und Bild, 31, stellte fest, daB ein Kultbild ein Korper ist, der 
vom betreffenden Gott beseelt ist, und kein Kunstwerk, so daB die kiinstlerische Gestaltung 
kaum eine Rolle spielt. 
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kann daher salmu konkretisieren 370 . Die genauen Anweisungen fur die Ge¬ 
stalt der Kultbilder gehen auf den betroffenen Gott zuriick, der auf diese 
Weise auf seine irdische Erscheinung EinfluG nimmt. Der babylonische Ge- 
danke des alten Vorbildes der gottlichen bunnannu setzt voraus, daB die 
Gottheit ihren Willen in der Vorzeit ein fur allemal kundgetan hat und daB 
den Menschen die Aufgabe zukommt, diese Vorgaben zu pflegen und je- 
weils in den neuen Statuen zu aktualisieren. Assyrischen Texten ist dieser 
Gedanke fremd. Sie konnen bunnannu geradezu als Synonym fur Gotter- 
bilder verwenden; alte Vorbilder wurden nicht benotigt 371 : 

16. bu-un-na-ne-e DINGIR -ti-su-nu 

17. GAL -tinak-li$ u-se-pis-ma. 

Die Gestalten ihrer (der Gotter fur Dur-Sarrukln; Anm. d. Verf.) groBen Gottheit habe ich 
kunstvoll ( naklis) machen lassen. 

Die bunnannu der Gotterbilder zeichneten sich durch GroGe, Glanz und Er- 
habenheit aus. Sie waren Zeichen der Freude der Gotter und gehorten zu 
ihrem Wohlbefinden. Als schlechtes Omen gait dagegen, wenn sich die 
bunnannu der Bilder von Konigen 372 und Gottern verdunkelten ( ekelu ) m . 
Der reale Hintergrund dieser Vorstellung konnte darin zu suchen sein, daB 
die Kultbilder der Gotter mit Gold und Silber uberzogen waren und daB die¬ 
se Edelmetalle (u.a. durch die standige Beraucherung) ihren Glanz verloren. 
Wenn man sie nicht regelmaGig (nach)polierte, konnte sich ihre Gesichts- 
farbe drastisch verandem, so daB sich die Vemachlassigung des Kultes nicht 
mehr verheimlichen lieB. Da die Vorstellung herrschte, daB die Gotter auf 
kultische Verfehlungen aller Art mit Zorn reagieren, war die Verbindung 
zwischen der auGeren Gestalt des Bildes (gepflegt/ungepflegt) und der Stim- 
mungslage der Gotter (wohlwollend/zomig) hergestellt. Die Befindlichkeit 
des sichtbaren Kultbildes und die der unsichtbaren Gottheit entsprachen ein- 


370 So in RIMB 2, B.6.32.2014, S. 244:Ilf: "Er schuf die Statue, die Gestalt der Ningal 
(alam mg.dim.dim.ma d.nin.gal.ke4 u.me.ni.dfm)." Die Ubersetzung in RIMB 2, z.St. ("a 
statue, a (re-)creation of the goddess Ningal") ist theologisch unmoglich; mg.dim.dim.ma ist 
hier mit bunnannu , keinesfalls mit binutu zu gleichen. 

371 Die Inschriften Sargons II. aus Dur-Sarrukln werden hier und im folgenden nach den 
Umschriften der neuen Bearbeitung von Fuchs, A., Die Inschriften Sargons II. aus Khorsa- 
bad, Gottingen 1994, zitiert. Die Ubersetzungen stammen, sofern nicht anders angegeben, 
vom Verf. Das folgende Zitat findet sich inFuCHS, A., Sargon, 49:16f. Es handelt sich um die 
Kultbilder der Gotter Ea, Sin, Sama§, Adad und Ninurta; vgl. die Parallele in Fuchs, A., 
Sargon, 51:17-20: bu-un-na-ne-e DINGIR- ti-su-nu GAL -te d.Nin-§i-ku ba-an mim-ma u-lid- 
ma "die Gestalten ihrer groBen Gottheit zeugte Ninsiku, der Schopfer von allem." 

372 RAcc 38 Rs. 14 (A.O. 6472). 

373 Vgl. CAD E 64. 
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ander. Ihre Stimmungen und AuBerungen waren nicht von ihrem Bild zu 
trennen. Daher konnte man von dem einen auf das andere schlieBen 374 . 

Nabnltu 

Nabnltu bedeutet "Erschaffung, Geschopf, Gestalt" 375 und ist abgeleitet von 
banu IV "schaffen, bauen". Der Begriff wird fur Gotter, Menschen, Statuen 
und verschiedene Gegenstande gebraucht, um die auBere Erscheinungsform 
zu bezeichnen. Im Kontext der Gotterbilder ist die besondere Vollendung 
( gamaru^VsukluliP^/wataru S 378 und deren Derivate) ihrer Gestalt von Be- 
deutung. Sowohl die himmlische als auch die irdische Gestalt der Gotter 
zeichnete sich dadurch aus, prachtig und stattlich zu sein ( samahu, 
sarahu 379 ). Die nabnltu der Kultbilder konnte sowohl durch das Werk der 
Gotter (z.B. Ea 380 ) als auch durch das der Menschen (z.B. Handwerker; Ko- 
nig) entstanden sein 381 . 

Der gottliche Patron der nabnltu ist die Ea-Hypostase 382 Nudimmud 383 . 

U$urtu 

Usurtu bedeutet "Zeichnung, Vorzeichnung, Planung" 384 und ist abgeleitet 
von eseru "zeichnen, planen, skizzieren". Im allgemeinen sind mit Bildwer- 
ken, die mit usurtu bezeichnet werden, Reliefs gemeint, deren Herstellung 
und Renovierung ebenfalls Sache des Konigs war 385 . In einem der zentralen 


374 Vgl. z.B. das Prozessionsomen SpTU II, Nr. 35 Z. 1-Rs. 36; zu den Duplikaten vgl. 
Pongratz-Leisten, Ina sulmi Irub, Text Nr. 18. 

375 AHw 698 Bed. 3. "Form, Gestalt", CAD N I 27-29, Bed. 4: "appearance, stature, 
features". Vgl. auch die lexikalischen Gleichungen mit sig7.alam in Nabnltu I 1 nach MSL 
16, 50 (gefolgt von bunnannu), sowie mit alam.sig7 = nab-ni-tu, zlmu in Igituh I 398f (zitiert 
nach CAD N I 27a). Vgl. auch den Gebrauch in Borger, Ash., 88 Rs. 13f, und ebd., 84 Rs. 
36. In ahnlicher Bedeutung kann auch binltu (ME.DIM2; vgl. AHw 126 "Gestalt(ung)") die 
auBere Erscheinungsform eines Gottes bezeichnen, vgl. auch den Beleg in George, Tablet of 
Destinies, 134 Vs. 7. 

376 CAD G 28. 

377 CAD S III 224. 

37 » AHw 1491. 

379 CAD S II 37ff D-Stamm (Gotterbilder in bezug auf deren salmu, gattu und nabnltu). 

380 RAcc 46:29 (B.E, 13987). 

381 Borger, Ash., 88 Rs. 13f; 95 Rs. 20. 

382 Zu diesem Begriff vgl. Lang, Hypostase, 186-189. 

383 CT 25, 48:4; zum Gott Ea vgl. G alter, Der Gott Ea, passim, und Kramer, Maier, 
Myths of Enki, 179-204. 

384 AHw 1440; u$ertu "Relief?" AHw 1439. Farber-Flugge, Inanna und Enki, 198, 
nennt als Grundbedeutung des Sumerogrammes gis.hur "Zeichnung, Plan, Entwurf", abstra- 
hiert auch "Konzeption". Usurtu ist einer der Begriffe, mit dem die "me" geglichen werden 
konnen. 

385 VAB 7, 146 x 18 = BIWA 138, T122 CI 24. 
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Texte fur das Verstandnis des Kultbildes, BBS 36 s86 , ist das Auffinden ernes 
Tonreliefs 387 mit dem Bild ( salmu ) des Gottes Samas die Voraussetzung da- 
fur, daB das Kultbild sachgerecht wiederhergestellt werden kann. Usurtu 
wird in diesem Text also als Bildtrager oder Vorbild, nicht als eigenstandi- 
ges Bild oder gar Kultbild verstanden. An keiner Stelle der Inschrift ist die 
Rede davon, daB das Relief zum Bezugspunkt kultischer Verehrung werden 
soli oder kann. 

Gattu 

Gattu "Gestalt" 388 bezieht sich auf Menschen, Damonen und Mischwesen. In 
Zusammenhang mit der Gestalt der himmlischen Gotter herrschte die Vor- 
stellung, daB deren hochgewachsene, prachtige, hohe und erhabene Figur ih- 
rer Majestat entsprach. 

Gattu kann aber auch konkret fur die bildliche Darstellung der Gotter in Re¬ 
liefs und Bildem verwendet werden. Analog zu einem menschlichen Korper, 
der sich entwickelt und heranwachst, kann bei der Herstellung eines Kult¬ 
bildes davon die Rede sein, daB die Figur des Gottes wachst und gedeiht 389 . 
In diesem Fall bringt gattu die Leiblichkeit der irdischen Gestalt der Gotter 
zum Ausdruck, die der menschlichen Leiblichkeit nachempfunden ist. Das 
Kultbild erscheint als ein sich wandelnder, sichtbarer (und verganglicher?) 
Korper der Gottheit. Die Pflege der irdischen gattu der Gotter obliegt dem 
Konig 390 . 

Lamassatu/lamassu 

Lamassatu bzw. lamassu (eigentlich "Lebens- und Leistungskraft") bedeutet 
"Schutzgottin" 391 . Beide Begriffe konnen Figiirchen von Gottem 392 in pro- 


386 BBS 36 pi. xcviii-xcix. 

38 7 BBS 36 iii 19ff. 

388 AHw 283f. In Maqlu VII 69 wird gattu parallel zu nabnltu gebraucht: "Ich machte 
deine Gestalt (gattu) prachtig und priifte dein Aussehen (nabnltu)." 

389 Borger, Ash., 83f Rs. 36f und ebd., 85 iv 1 (AsBbB). 

390 Borger, Ash., 88 Rs. 15, sowie VAB 7, 172 Rs. 58 mit den Kollationen BIWA 186. 
Bezogen auf die Kolosse der Tiere und der Damonen, vgl. OIP 2, 122:15 und 123:34. 

391 AHw 532; CAD L 60. Zu den Schutzgottern vgl. Von Soden, Schutzgenien, 148-156 
bzw. 113-121. 

392 AHw 532f Bed. 3c "als Bez. von Gottesbildem" und 3d "Figiirchen v. Gottem"; weiter 
CAD L 65. Diese Figiirchen sind aus Holz (Ur5.ra = hubullu V-VII, vgl. Emar VI, 4, 
545:556'f gis.d.Lama = la-ma-as-su (wie so oft parallel zu gis.alam = sa-al-mu (den mannli- 
chen? Schutzgottern)); MSL 6, 128:152f; 159:255. Als Material kommen auch Bronze, Sil- 
ber, Gold und Kupfer in Frage (Bronze in MSL 7, 164:130f; 235:47f; Emar VI, 4, 549:78'ff 
(in der Reihe d.Lama.zabar, alam.zabar, ... u4.sakar.zabar); Silber in MSL 7, 166:221 f; 
237:71 f; Emar VI, 3, 282:7; Emar VI, 4, 549:124'ff (in der Reihe mit alam und u4.sakar); 
Gold in MSL 7, 240: 111; Emar VI, 4, 549:185'f; Kupfer in Emar VI, 4, 548:264'f). 
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phylaktischer und apotropaischer Funktion bezeichnen. Einzelne Beispiele 
deuten darauf hin, daB das Bedeutungsfeld von lamassatu! lamassu mit die- 
sen Bestimmungen noch nicht vollstandig erfaBt ist: 

25. ... das 1 amass atu-Bild (d.LAMA-at) der Istar, 

26. der Herrin von Kidmuri, (27.) schuf ich ( ab-ni ) (26.) aus rotem Gold; 

27. auf ihrem Kultsockel habe ich sie Platz nehmen lassen.. , 393 

oder: 

13. Den Tempel meines Herm Ninurta griindete ich darin (in der Stadt Kalhu; Anm. d. Verf.). 
Zu dieser Zeit (14.) schuf ich mit dem Verstand meines Herzens (13.) dieses Bild (alam) 
von Ninurta, das es vorher noch nicht gegeben hatte, 

14. ein lamassu seiner groBen Gottheit, aus bestem Stein des Gebirges und rotem Gold; 

15. zu meiner groBen Gottheit in der Stadt Kalhu zahlte ich ihn, seine Feste im Sabatund 
Elul setzte ich ein 394 

Aus dem Kontext des ersten und aus der Parallelitat der Z. 13 und Z. 14 des 
zweiten Beispieles ergibt sich, daB lamassu!lamassatu als Synonyme fur 
salmu gebraucht werden konnten 395 . Beide Begriffe konnen das anthropo- 
morphe Kultbild bezeichnen. Auch die weiteren Belege sttitzen diesen Ge- 
danken: 

"ein Bild (lamassu), das nicht nach Eanna gehort" (parallel zu Z. 34) "die Istar, die nicht 
hineingehort." 396 


Ur5.ra = hubullu (nach Emar VI, 4, 545:570', vgl. MSL 6, 159:260f) erwahnt d.Lama.za.na = 
la-ma-as-si pa-s[i] zwischen za.na = pa-su (= "Puppe", vgl. AHw 839: passu(m ) II, "Puppe"; 
Inim Kiengi II 1160f: za.na I, "Puppe, Larve"), e.za.na = e pa-si und NU.KUN-ri = pa-as zi- 
ka-ri mit gis.NU.se.du.a = pa-as si-in-ni-[ . Hierbei ist eher an mannliche und weibliche apo- 
tropaische und prophylaktische (Holz)Figuren zu denken als an Spielpuppen, vgl. Landsber- 
ger, Verkannte Nomina, 117ff. Die dort (S. 126) durchgefuhrte Trennung von salmu! alam/nu 
und passu!za.na ist nach dem oben erwahnten Beleg von lamassi passi und der Gleichung 
NU.KUN-ri = pas zikari neu zu iiberdenken. .NU kann offensichtlich nicht nur mit salmu , 
sondem auch mit passu geglichen werden. 

Zusatzlich zu den Bedeutungen in AHw ist lamassu auch einfach als "anthropomorphe Ge¬ 
stalt" zu interpretieren (vgl. die Variante lanki/lamassaki bzw. lani! lamassi in Maqlu VII 68. 
59 (die apotropaischen Bilder eines Menschen)), mit Lackenbacher, Le roi, 135 Anm. 4. 

393 RIMA 2, A.0.101.38, S. 304f:25-27 (EU). Lamassatu bzw. lamassu wird von Gray¬ 
son (im Unterschied zu salmu "statue") als "icon" iibersetzt. 

39 4 RIMA 2, A.0.10i.31, S. 295:13-15 und ahnlich A.0.101.1, S. 212 ii 132-135. CAD $ 
79 iibersetzt lamassu mit "likeness". Engel, Darstellungen, 47 mit Anm. 130, erwagt [im An- 
schluB an Renger, Kultbild, 309] fur lamassu die Bedeutung "(symbolhafte?) Darstellungen 
anderer Gotter". 

395 Auch Von Soden, Schutzgenien, 119 (bzw. 154), Birot, Fragment, 146f, erkennen 
lamassu als Synonym fur ?almu , so neuerdings auch Curtis, E.M., Images, 35, und Living¬ 
stone, Image, 841. 

396 VAB 4, 274ff iii 27ff (Nabonid); z.St. vgl. Beaulieu, Nabonidus, 21. Das legitime 
Kultbild der Gottin wird mit "die rechtmaBige Istar" bezeichnet. Es unterscheidet sich nur da- 
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Lamassu und der Gottesname sind in diesem Text austauschbar; sie stehen 
beide fur das anthropomorphe Kultbild der Istar 397 . In diesem Zusammen- 
hang ist eine spatbabylonische Prophetie aus Uruk zu erwahnen, die sich mit 
einer lamassu in Uruk beschaftigt 398 . Sie beschreibt in wenigen eindringli- 
chen Worten, was der Unheilskonig Nabu-suma-iskun 399 in der Stadt Uruk 
anrichten wird: 

4. Die alte lamassu von Uruk wird er aus Uruk wegfuhren, in Babylon wird er (sie) wohnen 
lassen; 

5. eine Nicht -lamassu von Uruk wird er auf ihrem Kultsitz wohnen lassen, seine/ihre Nicht- 
Leute wird er ihr zum Geschenk machen. 

Der Kontext laBt auch hier keinen Zweifel daran, daB es sich bei dieser 
lamassu lim das Kultbild der urukaischen Ktar in Eanna handelt 400 . Es ist er- 
wagenswert, ob die Begriffe lamassu bzw. lamassatu dann als Bezeichnung 
fur das Kultbild einer Gottheit verwendet werden, wenn auf deren Funktion 
als Stadt- oder Bereichsgottheit und als Schutzgarant angespielt werden soil. 

TamSllu 

TamSllu bedeutet "AbbikP 01 und ist abgeleitet von masalu "gleichen". 
Abbilder werden von Menschen, Tieren und mythischen Wesen hergestellt. 
Sie konnen (ebenso wie die Figurchen, die als salmu bezeichnet werden) 
magische Funktionen erfullen. 

Wenn ein Konig seine Statue als "Abbild meiner Gestalt" (tamsTl 
bunnannla) bezeichnet, dann liegt ihm daran, festzustellen, daB das Bild sei¬ 
ner Person gleicht. Obwohl sich auch Konigsstatuen kaum durch individuel- 
le Gesichtsziige auszeichnen, scheint mit dieser Formulierung darauf ange¬ 
spielt zu werden, daB die Konigsdarstellung ein Abbild des lebenden Konigs 


durch von dem illegitimen Bild, daB ihm ein Gespann mit sieben Lowen beigesellt ist, nicht 
etwa durch eine andere Wortwahl. 

397 Gegen Grayson, Renger, Engel, vgl. die vorhergehenden Anmerkungen. 

39 8 SpTU I, Nr. 3 Rs. 4-5 (W.22307/7), und TUATII. 1, 69f. Der Text stammt wahrschein- 
lich aus der Zeit Amel-Marduks, So mit Hunger, Kaufman, Prophecy, 374f, gegen Gold¬ 
stein, Setting, 43-46, der die Regierungszeit Merodach-Baladans II. fur wahrscheinlicher 
halt. Zu einer ausfuhrlichen Bibliographic des Textes vgl. Cole, Crimes, 242, Anm. 54. 

399 So mit Cole, Crimes, 243, gegen Hunger, Kaufman, Prophecy, 374, die fur Eriba- 
Marduk pladieren. 

400 Die Ubersetzung von SpTU I, z.St. ("Schutzgottheit") und von TUAT II. 1, 69f 
("Schutzgottin") ist daher zu Istar zu konkretisieren. 

401 AHw 131 6f; vgl. auch die zusammenfassende Darstellung in Curtis, E.M., Images, 
36. 
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ist 402 . Dementsprechend ist ein solches Bild an der Wiedergabe auBerer 
Merkmale besonders interessiert. Es ist daher eine Kopie einer schon sicht- 
baren Wirklichkeit bzw. einer realen irdischen Person. Abbilder werden 
auch von Damonen hergestellt. Wenn eine solche Darstellung als "Abbild 
ihrer Gestalt" (tamsTl gattlsunu) bezeichnet wird, dann zeigt es diese Wesen 
entsprechend ihrer ikonographischen Tradition 403 . 

Ein tamsTlu soil seinem Vorbild gleichen. Das Verhaltnis des Abbildes zu 
seinem Vorbild ist durch Ahnlichkeit, Ebenbildlichkeit und Gleichheit, nicht 
durch Identitat zu bestimmen 404 . Es ist auffallig, daB es keinen Beleg gibt, 
der ein Kultbild mit tamsllu in Zusammenhang bringt. Diese Beobachtung 
entspricht dem Charakter des Kultbildes, wie er sich bisher andeutete: 
Kultbild und Gottheit bilden eine Einheit; ihr Verhaltnis zueinander ist 
durch die Begriffe "Identitat" und "Wesenseinheit" bestimmt, nicht durch 
"Wesensahnlichkeit", "Portraithaftigkeit" oder "Gleichheit". Das Kultbild ist 
nicht das Abbild einer bereits sichtbaren Gottheit, der es gleichen miiBte, 
sondern ein Bild der Gottheit, die im Bild aus der Unsichtbarkeit in die 
Sichtbarkeit tritt. Dies trifft auch dann zu, wenn ein Kultbild sich an einem 
schon bestehenden Vorbild orientiert, da die Vorstellung herrschte, daB die 
Vorbilder der Kultbilder auf gottliche Offenbarung zuriickzufuhren waren, 
so daB in der Ur-form die bislang ungeformte Wirklichkeit der Gottheit ins 
Dasein getreten war. 

Sikkanu 

Dieser Begriff, der von skn "wohnen" abzuleiten ist 405 , ist aus Mari 406 , Uga- 
rit 407 und Emar 408 bekannt 409 . Es handelt sich um ein Betyl (d.h. eine Kult- 


402 RIMA 2, A.0.101.30, S. 291:76f: NU MAN -ti-ia tam-sil bu-na-ni-a ... ab-ni. Die Her- 
stellung von Konigsstatuen wird mit denselben Worten bezeichnet wie die Herstellung von 
Kultbildern. 

403 So z.B. Sanherib in: OIP 2, 122:15 und 108:81 (Genien und Tierkolosse). 

404 Das Verhaltnis zwischen Urbild und Abbild in Mesopotamien hat nichts mit der plato- 
nischen Ideenlehre zu tun, die zwischen Urbild und Abbild eine qualitative Differenz postu- 
liert. 

405 So mit Hutter, Kultstelen, 90, und Durand, Le culte, 82 Anm. 10. Zu den etymo- 
logischen Fragen vgl. zusammenfassend Mettinger, No Graven Image?, 130-132. 

406 Mettinger, No Graven Image?, 115f. 

407 Mettinger, No Graven Image?, 122-127. 

408 Zur Identifizierung der sikkanu mit Betylen vgl. Durand, Le culte, 79-84; Dietrich, 
Loretz, Mayer, Sikkanum, 133-139; mit Hutter, Kultstelen, 89f, und Haas, Geschichte, 
507-509, sind hinter den sikkanu Gotterreprasentationen kultischer Funktion zu vermuten. Zu 
hethitisch NA4 .ZI-KIN vgl. Jakob-Rost, Hethitische Bildbeschreibungen, 206ff (zu Z. 4) 
und 166f. Sie fuhrt dort zahlreiche Belege zu eisemen und silbernen ZI-KIN an, die als Got- 
terreprasentationen neben den anthropomorphen Bildem bestanden. Es ist daher anzunehmen, 
daB ein Gott zur gleichen Zeit und am selben Ort sowohl durch ein anthropomorphes Bild als 
auch durch eine Kultstele vergegenwartigt werden konnte. Dies deckt sich auch mit dem Be¬ 
hind in Emar, Mari, Qatna und Ugarit, vgl. Mettinger, No Graven Image?, 115-129. Da 
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stele 410 ), das aus Holz 411 oder (haufiger) aus Stein 412 bestehen kann. Betyle 
sind von verschiedenen Gottem und Gottinnen belegt, so z.B. von Hebat 413 
(auch mit Gottesdeterminativ geschrieben 414 ) oder Ninurta 415 . Eine Besonder- 
heit bieten die emariotischen Ritualtafeln, die sich mit dem zukru -Fest be- 
schaftigen. In diesen Texten finden sich Gruppen von mehreren Betylen, die 
auBerhalb der Stadtmauer Emars stehen und von den Gottem Ninurta und 
Dagan in Gestalt ihrer anthropomorphen Kultbilder besucht werden 416 . Die 
sikkanu sind so plaziert, daB man auf einem Prozessionswagen zwischen 
ihnen durchfahren 417 kann; das kann nur bedeuten, daB sie eine Art Spalier 
oder Tor bildeten 418 . 

Ebenso wie Stelen und Kultsymbole werden auch Betyle aufgestellt 
(zaqaprt 19 oder sakanu 42 °). Es ist iiblich, sie zu beopfem, d.h. kultisch zu 
versorgen 421 und an kultischen Ritualen zu beteiligen. Sie konnen auch Zeu- 
gen juristischer Handlungen sein: 


na4 .si-ka-na a-na 6-su li-iz-qu-up 

"den sikkanu moge man fur sein Haus aufstellen. 1,422 


NA4.ZI-KIN fur Hauptgottheiten wie fur untergeordnete Gotter iiblich waren, spielt die hier- 
archische Position eines Gottes fur die Art seiner Darstellung keine Rolle. Zur Verbindung 
von ZI-KIN und sikkanu vgl. Dietrich, Loretz, Mayer, Sikkanum, 138f, Hutter, Kult- 
stelen, 91. Zur Korrespondenz von NA4.ZI-KIN, sikkanu und huwasi vgl. Mettinger, No 
Graven Image?, 129f, und Haas, Geschichte, 507. 

Analog zu der Moglichkeit der Vergottlichung von Statuen (d.alam) ist im hethitischen Be- 
reich die Vergottlichung der Stele belegt ( zikkanzipa ), vgl. KUB 58, 33 iii 20f, zitiert nach 
Hutter, Kultstelen, 91. Die Vergottlichung des Betyls ist kaum von der Entstehung des Got¬ 
tes Bethel zu trennen (bzw. umgekehrt), so mit Mettinger, No Graven Image?, 13 If. 

409 Der folgende Abschnitt widmet sich ausschlieBlich den Belegen aus Emar. 

410 Zur Unterscheidung zwischen Kultstele und Gedachtnisstele vgl. Hutter, Kultstelen, 
103-106. Allgemein zu den Funktionen der Masseben (memorial, legal, commemorative, 
cultic) vgl. Mettinger, No Graven Image?, 32f. 

Emar VI, 4, 545:536'. 

4 12 Z.B. Emar VI, 3, 397:1'; 401:3'. 

413 Emar VI, 3, 369:34f. 

414 Emar VI, 3, 373:166. 

415 Emar VI, 3,375:16. 

416 So in Emar VI, 3, 373:193'f. Diese Beobachtung erinnert an die huwasi- Steine, so mit 
Fleming, Installation, 254. Mettinger, No Graven Image?, 121, halt es fur plausibler, Paral- 
lelen zu der StelenstraBe in Tell Chuera zu ziehen. Zu den huwasi-S teinen und den Besuchen 
der Gotterbildem bei ihnen vgl. Forrer, Ausbeute, 38,Goetze, Kleinasien, 168 mit Anm. 4, 
Popko, Anikonische Gotterdarstellungen, 324f, Nakamura, Uberlegungen, 9-16. 

4u Ahnlich schon Hutter, Kultstelen, 88f. 

418 Zum Tor der Betyle vgl. Emar VI, 3, 373:27.45 u.o. 

41 9 Emar VI, 3, 17:32b-40 (erganzt) und 125:40f. 

420 Emar VI, 3, 370:41’f. 

421 Vgl. z.B. Sigrist, Gestes symboliques, 393. 

422 Emar VI, 3, 125:40f (Fluchformel eines Kaufvertrages). Mit Hutter, Kultstelen, 90; 
gegen Dietrich, Loretz, Mayer, Sikkanum , 136f, ist davon auszugehen, daB es nicht sinn- 
voll sein kann, den Aufstellungsort der Betyle nach dem Muster "Privatraum = todbringend, 
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Betyle gehorten zu den nicht-anthropomorphen Reprasentationsformen der 
Gottheit. Sie sicherten deren Anwesenheit und Wirkung in gleicher Weise 
und Qualitat wie ein anthropomorphes Kultbild 423 . Sie waren im allgemeinen 
im Freien und zumeist in Gruppen 424 aufgestellt und vergegenwartigten die 
Gottheit, die in Gestalt ihrer Stele ihr praktisches Handlungsfeld betreute 
und an rituellen Handlungen teilnahm. Im Unterschied zu den stadtischen 
Kultbildem fehlte es den freistehenden Stelen an einem Tempel als festem 
Wohnort; dieser war wegen deren robuster und schwer(fallig)er Konstitution 
nicht notwendig, so dab sie sich gerade fur den Aufenthalt im Freien eigne- 
ten. Diese Beobachtung laBt darauf schlieBen, daB die Leistung des Betyls 
darin bestand, daB es zugleich die Aufgaben eines Kultbildes und die eines 
Tempels erfiillen konnte. Es war Kultbild und Tempel in einem und konnte 
daher einerseits als Gottheit in die Rituale miteinbezogen, andereiseits als 
Wohnort des Gottes angesprochen werden 425 . 

Stelen konnten jedoch auch innerhalb eines Tempels aufgestellt werden 426 ; in 
diesem Fall war es moglich, sie zusammen mit anthropomorphen Statuen zu 
plazieren und zu versorgen 427 , da die Gotter in Gestalt ihrer anthropomor¬ 
phen und ihrer (mehr oder weniger) skulptierten Bilder 428 am Kult teilnah- 
men. 


Tempelbereich = segensreich" zu unterscheiden. Gotter (d.h. ihre Standarten, Figuren und 
Stelen) sind immer Zeugen und Garanten juristischer Handlungen und wirken bei Vertrags- 
bruch in jedem Bereich strafend, vgl. Gen 31:53 u.o. 

423 So auch Bernhardt, Gott und Bild, 33. 39-42. 68, Hutter, Kultstelen, passim, und 
Haas, Geschichte, 507f. Popko, Anikonische Gotterdarstellungen, 325, weist auf einen auf- 
schluBreichen hethitischen Text hin, der einem Menschen die freie Wahl zwischen der Repre¬ 
sentation einer Gottheit als Pithos, huwasi -Stele oder Gotterbild laBt. Zur gleichzeitigen Ver- 
ehrung von Kultbildem neben anikonischen Objekten in Palastina s. Loretz, Anikonismus, 
220f, Uehlinger, Cult Statuary, 106 mit Anm. 49 und 130ff. Dieselbe Tendenz ist auch in 
Griechenland nachgewiesen s. Metzler, Anikonische Darstellungen, lOOff. 

424 Vgl. dazu Mettinger, No Graven Image?, 33 (mit Bezug auf Uzi Avner), und Haas, 
Geschichte, 508. 

425 M.E. laBt sich der von Mettinger, No Graven Image?, 132, als schwer zu vereinbaren 
aufgefaBte Befund (einerseits ist das Betyl Wohnort, andererseits vergottlicht und personifi- 
ziert) auf diese Weise zwanglos interpretieren. In jedem Fall war es im Alten Orient jederzeit 
moglich, Tempel zu divinisieren oder zu personifizieren, vgl. z.B. Knauf, Ismael, 15If, und 
Kocher, Esangila, 131-135. 

426 Stelen in Heiligtumem finden sich z.B. in Emar (vgl. die folgende Anm.), Qatna (vgl. 
Mettinger, No Graven Image?, 118-120), in Hazor (vgl. Mettinger, No Graven Image?, 
178-181), in Arad (vgl. Mettinger, No Graven Image?, 143-149) und im hethitischen Be¬ 
reich (vgl. Haas, Geschichte, 508f). 

427 Emar VI, 3, 373:165f, Hebat (als Betyl) mit einer Statue des Wettergottes. 

428 Mettinger, No Graven Image?, 30, Dersl, Roots, passim, fuhrt Stelen und Betyle un- 
ter der Kategorie "material aniconism". Auf dem Hintergmnd der nabataischen Betyle, die 
immerhin mit menschlichen Augen, Nasen und Miindern ausgestattet sein konnten (zu Bei- 
spielen vgl. Mettinger, No Graven Image?, 63), den teilweise gestalthaften Steinen der ara- 
bischen Gotter (vgl. z.B. Klinke-Rosenberger, Gotzenbuch, 36,1-37,5 ( al-Fals )) oder den 
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Siknu 

Siknu bedeutet "Gestalt(ung), Aussehen, Art" 429 und ist abgeleitet von 
sakanu "setzen, stellen, legen". In bezug auf Gebaude und Gegenstande be- 
zeichnet siknu ganz allgemein sowohl die Art und Weise als auch das 
Material der Gestaltung. Fur unser Verstandnis des siknu eines Kultbildes ist 
BBS 36 von Bedeutung. Aus diesem Text 430 ergibt sich, daB ein Kultbild 
(salmu ) vom Aussehen (siknu) eines Gottes bestimmt ist. Da dieses siknu- 
Aussehen seit alters her festgelegt ist, muB es (ahnlich wie bunnannu ) von 
Kultbild zu Kultbild tradiert werden, um den nachfolgenden Bildem als 
Modell zu dienen. Der Verlust einer Statue hat zur Folge, daB fur die spate- 
ren kein Modell mehr zur Verfugung steht. Die Kontinuitat zu dem Vorbild, 
das auf eine Offenbarung der Gottheit zunickgegangen war, kann unter die- 
sen Umstanden nicht mehr bewahrt werden. Falls sich die Gottheit nicht zu 
einer neuerlichen Offenbarung ihres Aussehens iiberreden laBt, ist es daher 
nicht mehr moglich, ihr ein authentisches Bild herzustellen. Siknu ist daher 
geradezu als terminus technicus fur die auBere Erscheinung und die ikono- 
graphische Tradition eines Gottes anzusehen 431 . 

Wenn sich das Aussehen einer Kultstatue "verdunkelt" (siknu ekelu ), liegt 
ein schlechtes Vorzeichen vor 432 . Daher muB ihr Aussehen (ahnlich wie ihr 
zlmu und ihre bunnannu ) genau beobachtet werden. Grundlegend ist auch 
hier die Vorstellung, daB die auBere Erscheinungsform (i.e. das Gottesbild) 
der inneren Verfassung (Emotionen der Gottheit) entspricht. Die Wirkung 
des siknu kann ganz verschiedenartig sein. Das Aussehen der Genien 433 kann 
(und soil) den Betrachtem Furcht einfloBen. In physiognomischen Omina 
kann das Aussehen eines Menschen mit dem siknu eines Tieres oder eines 
Damons verglichen werden, um Anomalien zu beschreiben. Ob auch hier 


skulptierten Masseben von Tell Kittan und c En Haseva (s. Uehlinger, Rezension, 544) lafit 
sich die scharfe Abgrenzung zwischen (ikonischem) Kultbild und (anikonischer) Massebe/ 
Stele nicht halten. Ebensowenig iiberzeugt die These von Masseben ("standing-stone type of 
de facto aniconism") als Wegbereitern des "empty-space aniconism" (des Kerubenthrones), 
so Mettinger, Israelite Aniconism, 201 f. Masseben stehen m.E. Kultbildem in Funktion und 
z.T. Aussehen naher als leeren Thronen. 

429 AHw 1234f, Bed. C; CAD S II 436f, la: "outward appearance, shape, structure". 

4 30 Bes. BBS 36 i 14-17. 

431 BBS 36 iii 19-21. 

432 Erra I 140f, und die Anspielung darauf in: Borger, Ash., 23, Ep. 32:12. Das Erra- 
Epos wird im folgenden zitiert nach Cagni, L., Das Erra-Epos. Keilschrifttext, StP 5, Rom 
1970, und Cagni, L., L'epopea di Erra, SS 34, Rom 1969. Von den zahlreichen Uberset- 
zungen sei verwiesen auf Cagni, The Poem of Erra, BorrfcRO, Mythes et rites de Baby lone, 
221-278, BottSro, Kramer, Lorsque, 680-727, und TUAT III.4, 781-801. Sofern nicht an- 
ders angegeben, wurde eine eigene Ubersetzung zugrundegelegt. 

433 Borger, Ash., 61, Ep. 22:16. 
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Schliisse von der auBeren Befindlichkeit auf die innere Verfassung gezogen 
wurden, ist eine interessante Frage, die im Rahmen dieser Arbeit leider nicht 
weiterverfolgt werden kann. 

Sukuttu/Sakuttu 

Sukuttu bedeutet "Ausstattung, Schmuck" 434 oder "wertvolles Bild, Statue" 435 
und ist ebenfalls von sakanu "setzen, stellen, legen" abgeleitet. Aus den 
zahlreichen Inventarlisten der Tempel wird ersichtlich, daB sich hinter der 
sukuttu der Gotterbilder deren Schmuck verbirgt. Auch die Paraphernalia 
eines Gottes, die ihn eindeutig identifizieren, werden so bezeichnet. Die 
sukuttu der Gotter stellt einen hohen materiellen Wert dar; daher gehort sie 


Auch "Sakuttu", vgl. AHw 1266f; CAD S III 237-239, bes. 238. Zu den Inventarlisten 
aus Sippar vgl. Joannes, Sippar, 159-184. Er zahlt die verschiedenen Teile der sukuttu der 
Gotter von Sippar (Samas, Aja und Bunene) auf: Krone (agu), Kronbinde ( kululu ), Ringe, 
Armreife, Rosetten, Sterne, Plaketten ( tensu ), pingu "element de blocage" (lexikalisch nicht 
eindeutig geklarter Begriff, vgl. ebd., 175), Sonnchen ( sansu , asmu/as.me), Mondchen 
(uskaru), Pektorale mit Mondsicheln, Rosetten und sanduppu-Ringon sowie Kolliers, die mit 
Siegeln, dattelformigen Gegenstanden u.a ausgestattet waren (vgl. ebd., 177). Auch aus den 
Archiven aus Qatna und Emar (z.B.: Emar VI, 3, 43 u.o.) sind vergleichbare Listen bekannt, 
vgl. Bottero, Qatna, 1-40. 137-215 (vgl. ebd., 138:1; 174:1: tuppi sukutti sa GN(F) "Inven¬ 
tarlisten des Schmuckes des/r Gottes/Gottin"). In Emar VI, 3, 43 ist uns eine Liste der sukuttu 
der Astarte der Stadt tiberliefert. Ihr Inventar besteht aus: 

1. Mehreren silbernen Sanften (?) (mar-sul4\ die Bedeutung ist nicht gesichert, vgl. AHw 
614), in denen sich goldene sama^u (Baldachine?) fur Ktihe (verschiedener GroBe), goldene 
kisibirru (Perlen in Form von Koriandersamen, vgl. CAD K 421a), ein pappardilu Stein 
(babbar.dili), eine goldene Statue, ein goldener tar-ra-wA-nu (unklar), ein goldener ki-pu-na- 
nu (unklar, vgl. AHw 483), ein goldenes "Rindergesicht" (i.e. eine (Kult-)Maske; das Ge- 
wicht wird mit 30 Schekel angegeben), ein goldener si-la-ru (24 Schekel, vgl. CAD S 265) 
oder Edelsteine befinden; 2. einem Astar der Sterne aus Silber mit drei ru-us-ti (Kopfen?) aus 
Silber (9 Schekel); 3. einem groBen silbernen ku-ni-nu (ein GefaB?, vgl. CAD K 539) (88 
Schekel), einem groBen silbernen ku-ni-nu der Statue (19 Schekel) und kleinen ku-ni-nu (12,5 
Schekel). Weitere sukuttu- Listen bietet Emar VI, 3, 288 und 282; leider sind einige der Be- 
griffe nicht identifizierbar. Erwahnenswert ist Emar VI, 3, 282:7ff: Hier ist ein marsu be- 
schrieben, der eine silbeme d.lama, drei goldene d.alam und drei goldene qu-pi-ia-nu (unklar; 
60 Schekel) enthalt; Z. 16-18 beschreiben einen Stier: "... Gold vom Schwanz bis zu seinen 
FtiBen, Silber sein Gesicht...". 

Eine Liste des unutu der Gotter bieten Emar VI, 3, 285; 284; 283; diese Listen beinhalten z.T. 
dieselben Gegenstande, wie sie aus den sukuttu- Inventaren bekannt sind (z.B. kuninu und 
sama^u). Zusatzlich sind aber noch verschiedene GefaBe, Waffen (Pfeilspitzen, Bogen und 
Gtirtel), Kleider, Ringe und Sterne genannt. Aus dem Vergleich dieser Listen ergibt sich, daB 
sukuttu und unutu in Emar keine fest voneinander abgegrenzten Begriffe sind. Unutu scheint 
allgemeiner zu sein und verschiedene Dinge aus unterschiedlichen Materialien mit verschie¬ 
denen Funktionen zu subsumieren, wahrend sukuttu starker an Edelmetalle und Steine, also 
Schmuckgegenstande und wertvolle Figiirchen, gebunden ist. Dieser Befund deckt sich 
grundsatzlich auch mit den Worterbiichem. Weder sukuttu noch unutu sind Begriffe, die auf 
den Gebrauch im Kontext der Kultbilder beschrankt sind. 

435 So mit Bott6ro, Mythes et rites de Babylone, 266f, Lipinski, Skn, 203f und Lam¬ 
bert, Rezension, 399. 
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in den Beschaffungs- und Aufgabenbereich des Konigs 436 , der ihre Her- 
stellung, Renovierung und Reinigung in der Tempelwerkstatt liberwacht 437 . 
Bei der Pliinderung eines Tempels fielen den Feinden (neben den Kultbil- 
dem) Sukuttu ("Schmuck"), makkuru ("Tempelschatz") und unutu ("Ge- 
rate") der Gotter zum Opfer. Auf diese Weise wurde der Tempel nicht nur 
seiner Schatze beraubt, sondem auch um alle jene Gegenstande erleichtert, 
die fur den Ablauf des Kultbetriebes benotigt wurden 438 . 

Die sukuttu der Gotter spielt im iibrigen auch in der Mythologie eine Rolle. 
Im Erra-Epos werden Renovierungsarbeiten am Schmuck des Kultbildes des 
Marduk zum Ausloser kosmischer Katastrophen 439 . 

Zlmu 

Zlmu "Aussehen, Gesicht(sziige), Erscheinung" 440 , bezieht sich im allgemei- 
nen auf das Aussehen der Gotter, weniger auf das ihrer Bilder. In den Omen- 
serien kann das Aussehen (zlmu) eines Gottes mit Lichterscheinungen ver- 
glichen werden 441 : 

"... wenn eine Lichterscheinung (bxrju 442 ) gesehen wird, die aussieht wie das Aussehen eines 

Gottes (zlmu )..." 

oder 

"wie das Aussehen eines mannlichen Gottes" 
oder 

"wie das Aussehen eines weiblichen Gottes." 

Daraus ergibt sich, daB der zlmu der Gotter als lichtahnliches Phanomen 
wahrgenommen wurde. Am Gottesbild wird dieser Glanz durch die golde- 
nen Bestandteile der Statue, die polierten Edelsteine, den Schmuck und die 
Kleidung hervorgerufen. 

Haufig finden sich Belege, die die Reinheit, den Glanz und das Leuchten der 
Erscheinung der Gotter erwahnen 443 . So ist z.B. zlme russut[il ein Epitheton 
der Gotter Marduk, Samas, Istar und Nanaya 444 . 


436 Su-ku-tu KU3.SIG17 ... a-qi-su-nu-ti (Assurnasirpal II. bei der Griindung Kalhus), 
RIMA 2, A.0.101.30, S. 291:67f; RIMB 2, B.6.31.15, S. 183:22 und B.6.31.11, S. 176:11 
(Ash.). 

43 7 ABL 1094 Vs. 10-13, vgl. Engel, Darstellungen, 189f. LAS 277:12ff.24ff = SAA X, 
349 nennt Arbeiten am Schmuck der U§uramatsa und der Nanaya von Uruk in der Tempel¬ 
werkstatt (Ash.). 

*>8 Belege in AHw 1422f; z.B. VAB 7, 52 vi 45 = BIWA 54, A VI 45 F V 32. 

4 39 Erra 1130ff. 

440 AHw 1528f; CAD Z 119-122. 

441 CT 38, 28:22ff; beachte den altbabylonischen Personennamen zi-mi-d.UTU-lu-mur 
"das Gesicht des Sama§ moge ich sehen" (JCS 13, 105 No. 3:9, zitiert nach CAD Z 120a). 

442 Vgl. AHw 129, und die dortigen Belege von Vergleichen zwischen birsu und Blitz-, 
Stem- und Fackellicht. 
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Verdunkelt sich der zlmu der Gotter, ist mit ihrem Zorn zu rechnen 445 . Wie 
schon siknu und bunnannu ist der zlmu eines Kultbildes Indikator fur die 
Stimmung des entsprechenden Gottes. In diesem Zusammenhang ist das 
Verdunkeln des zlmu Zeichen des Zomes, wahrend sein Erglanzen die Freu- 
de der Gottheit zum Ausdruck bringt. 

Simtu 

Simtu bedeutet "(Wesens-)Zugehorigkeit, Zugehoriges". Es ist abgeleitet von 
wasamu "angemessen sein, passen" 446 und ist ein sehr allgemeiner Begriff. 
Er bezeichnet alles, was zu einem Gott (aber auch allgemeiner zu einem 
Menschen, zu abstrakten Dingen, zu Korperteilen, Gegenstanden oder Ge- 
bauden) zugehorig ist und ihn charakterisiert. Im Kontext eines Kultbildes 
gehoren dazu dessen Ausstattung mit einer Krone, mit Edelsteinen, Klei- 
dem, Insignien, Schmuck und die Versorgung mit einem angemessenen 
Wohnort und Opfem. Da das Kultbild keine individualisierenden Ziige im 
Gesicht tragt und auch Leib und Korperhaltung nicht eindeutig darauf 
schliefien lassen, welche Gottheit dargestellt ist, sind es die Insignien, die 
liber den Charakter und Identitat der Gottheit Auskunft geben. Erst die Sum- 
me aller dem Gottesbild eigenen Ausstattungs- und Schmuckgegenstande 
machen seine typische Erscheinungsform aus und ergeben sein "theologi- 
sches Profil". Sie bringen den Funktionsbereich des jeweiligen Gottes zum 
Ausdruck. 

Das Sumerogramm ME.TE weist darauf hin, dab dieser Begriff zu den "me" 
gehort, d.h. zu den Dingen, die fur die Zivilisation konstitutiv sind und liber 
die die Gotter verfiigen 447 . Da die "me" als "das, was etwas zu dem macht, 
was es ist" iibersetzt wurden 448 , erscheint das Wortfeld wasamu/simtu als 
sinnvolle akkadische Entsprechung (eines Aspektes) der sumerischen Kon- 
zeption der "me" 449 . Fur die vorliegende Fragestellung heifit das, dab Krone, 
Edelsteine, Kleider, Insignien, Schmuck, Tempel und Opfer zu den "me" des 
Kultbildes und seines Gottes gehoren. Die Kleider, der Schmuck und die 
verschiedenen Bestandteile des Tempelkultes sind in der Liste der "me" tat- 
sachlich belegt. Das Kultbild eines Gottes ist daher als Zentrum und Trager 
seiner "me" anzusprechen. 


443 Belege CAD Z 119f, la; z.B. VAB 7, 288:4 (Ningal). Das "Erglanzen-lassen" des 
zlmu ist mit der Freude der Gotter verbunden, vgl. Borger, Ash., 23, Ep. 32:14f. 

444 Vgl. VAB 7, 278:80 = BIWA 201 z. St. und BA V, 601:26 (K9480). 

445 So z.B. Erra 1144 (Marduk). Nach Erra 1141 ist es der Feuergott Girra, der die Gestalt 
Marduks wieder erglanzen laBt. 

** AHw 1045f, CAD S 278-283. 

447 Zu dem Begriff der "me", vgl. S. 20ff. 

448 Vgl. S. 20. 

449 Mit Cavigneaux, L'essence divine, 177ff. 
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Selten belegte Begriffe: 

Suimti/tu 

Surmu ist nur in lexikalischen Listen belegt. Die genaue Bedeutung ist unbe- 
kannt: su-ur-mu-u/tu = sa-al-mu 450 . 


Maffaltu 

Mattaltu bedeutet "Spiegelbild, Gegeniiber" und ist sehr selten belegt. An 
keiner Stelle wird der Begriff eindeutig fur ein Kultbild gebraucht 451 . 

Sarranate 

Nur kurz seien an dieser Stelle die d .sarranate erwahnt, die als Puppen oder 
kleine Gotterbilder gedeutet werden konnen 452 . Sie haben wahrscheinlich 
apotropaischen Charakter. 

Lisikutu 

Bei den lisikutu scheint es sich um kleine Gotterfigiirchen zu handeln, die 
man beim Hausbau unter den vier Ecken des Hauses vergraben konnte. Sie 
haben prophylaktischen Charakter 453 . Im assyrischen natu -Fest der Istar 
werden diese Statuetten (dort mit Gottesdeterminativ geschrieben) vom 
Konig mit Essen versorgt 454 . Ihre Aufgabe ist der Schutz des Hauses durch 
weiBe Magie. 


450 CT 18, 31:17 zu STT 394:32 und CAD S III 353. 

451 AHw 635, CAD M1428. 

452 CAD S 178, unterscheidet d .sarranate und GI S. sarranate. Diese Figuren werden im 
Ritual "Konig gegen Feind" erwahnt und haben wahrscheinlich eher apotropaischen Charak¬ 
ter. Evtl. reprasentieren sie den Feind, vgl. Pongratz-Leisten, Deller, Bleibtreu, Gotter- 
standarten, 341-346, bes. 343:34 nennt eine Mundoffnung des Feindes (?), bevor der Konig 
ihn besiegt. Der genaue Kontext ist hier unklar. Vielleicht darf man die Zeilen als die Mund¬ 
offnung der Figtirchen interpretieren, die die Bilder zu lebenden und wirklichen Feinden 
macht, so daB der Sieg des Konigs iiber die Statuen der Feinde den Charakter einer rituellen 
Vorwegnahme der Ereignisse erhalt. Zu den "passu" genannten Puppen vgl. Landsberger, 
Verkannte Nomina, 117-126 (s.o.), AHw 839 und Anm. 392. 

453 Vgl. Surpu III Z. 82: ma-mit li-sak-ke-e §a tu-ub-qa-a-ti. Die Rituale fur diese Figiir- 
chen, die auch einfach salmu genannt wurden, sind in Wiggermann, Prophylactic Figures, 
passim, publiziert; weitere Hinweise zu den prophylaktischen Statuetten finden sich in: 
Douglas VanBuren, The §alme , 65ff; Ellis, Papsukkal, 51-61. Seine Identifizierung des 
"Gottes mit dem Stab" als Papsukkal wurde von Borger, Puppen, 183, und zuletzt von Wig¬ 
germann, Staff of NinSubura, 3-34, zugunsten NinSuburas korrigiert. 

454 KAR 146 (Vs. = Rs.) = Menzel, Tempel II, Nr. 45 T 100 Rs. iii 17' und T 101 Rs. iv 
22', evtl. auch BM 121206 = Menzel, Tempel II, Nr. 35 T 63 Rs. viii 14'. 
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C. DAS GOTTERBILD IM OFFIZIELLEN KULT 

Das Gotterbild ist das Zentrum der Aktivitaten des offiziellen Kultes, der 
sich aus mindestens drei Komponenten konstituiert 455 : 

- Offiziell anerkannte Gottheit mit festem Wohnsitz 

- Festes Tempelpersonal (Minimum ist ein Priester (LU2.SANGA)) 

- RegelmaBige kultische Versorgung des Gottes bzw. des Tempels 

Bevor ein Kultbild seinen engeren Wirkungskreis und seinen Wohnsitz im 
Tempel beziehen konnte, muBte es in einem langwierigen, teuren und kul- 
tisch komplizierten ProzeB hergestellt und eingeweiht werden. Erst danach 
iibernahm es sein praktisches Handlungsfeld und wurde zum Mittelpunkt der 
verschiedenen kultischen und magischen Rituale des Tempelalltags und der 
Feste. Da das Kultbild mit seinem Tempel, dem Konig, seiner Stadt und sei- 
nem Land eng verbunden war und fur Angreifer neben diesem "ideellen" 
auch einen erheblichen materiellen Wert besaB, war es in Krisenzeiten Ziel 
von Raub und Zerstorung. Im folgenden soil das Kultbild des offiziellen 
Kultes von seiner Anfertigung bis zu seiner Einweihung betrachtet werden, 
um ein moglichst umfassendes Bild von den Vorstellungen zu erhalten, die 
seit seiner Entstehung mit ihm verbunden waren. 


1. Herstellung und Renovierung 
1.0. Vorbemerkung 

Am Anfang der Existenz eines jeden Kultbildes steht seine Herstellung 
durch die Tempelhandwerker. Da dieser ProzeB fur die beteiligte Gottheit 
von geradezu "lebenswichtiger" Bedeutung ist, bleibt weder der Zeitpunkt 
noch der Ort der Herstellung bzw. Renovierung eines Bildes dem Zufall 
tiberlassen. Zahlreiche Gotter betreuen den beteiligten Konig und die 
Handwerker bei ihrer schwierigen Aufgabe, so daB sich das fertige Kultbild 
der erfolgreichen Zusammenarbeit von Gottem und Menschen verdankt. 
Eine besondere Bedeutung wird auch den Werkzeugen und den Materialien 
zugeschrieben, mit denen die Gottheit bei ihrer "Geburt im Bild" in Kontakt 
tritt. Der Herstellungsvorgang selbst wird auf mehreren Ebenen vollzogen. 
Zu nennen ist die gottliche, die konigliche und die menschliche. Dem ent- 
spricht, daB die Texte der Herstellung theologische Relevanz und kosmische 


455 Menzel, Tempel 1,43; zum Kultpersonal vgl. ebd„ 130-300. 
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Bedeutsamkeit zusprechen und sie fur das Wohlergehen des Konigs und des 
Landes in Anspruch nehmen. Zahlreich sind die Belege, die Auskunft iiber 
den verwaltungstechnischen, materiellen und handwerklichen Aufwand ge- 
ben und dadurch Einblicke in die Tempeladministration und die wirtschaftli- 
chen Aspekte des Bilderkultes erlauben. 


1.1. Die Terminologie 

1. Die Herstellung von Gotterbildem wird in den Texten aus Fara und den 
archaischen Texten aus Ur (2. Drittel des 3. Jt.s) mit den Verben tag4 und 
aka (= epesu "machen") ausgedriickt. Die Inschriften aus Lagas (seit 2450) 
besitzen daneben noch die Besonderheit, fur die Herstellung anthropomor- 
pher Statuen (zuerst Beterstatuetten) das Verb tu(d) 456 ("gebaren") zu ver- 
wenden, dessen akkadische Entsprechung (w)aladif 51 im 1. Jt. besonders 
haufig in diesem Zusammenhang gebraucht wird. Spater driickte du und dim 
("herstellen, schaffen") mit der akkadischen Gleichung epesif 58 ("machen") 
und band 459 ("bauen, machen, schaffen") denselben Sachverhalt aus. Mittel- 
bis spatbabylonische literarische Texte belegen, dab auch basamu II ("kunst- 
fertig formen, bilden") eingesetzt werden konnte, wenn von der Herstellung 
der Kultbilder die Rede war 460 . Im 1. Jt. finden sich in diesem Kontext noch 
die folgenden Verben: 


456 Zur Lesung tu(d) anstelle von ku4 (kur9) vgl. Walker, Dick, Induction, 63. Zu den 
Belegen vgl. Steible, Bau- und Weihinschriften, Urn. 24 iv 1-v 2; Urn. 25 ii 4-6; Urn. 26 ii- 
iii 6; Urn. 51 viff. Die haufig belegte Formulierung "PN hat den Tempel xy gebaut, er hat den 
(Gott) NN geschaffen (tu = "gebaren")" (so u.a. auch iibersetzt von Sollberger, Kupper, 
Inscriptions royales, 46, Braun-Holzinger, Mesopotamische Weihgaben, 221, sowie Coo¬ 
per, Studies, 101-110, bes. 108) wird von Spycket, Les statues, 38 u.o., (rationalisierend) mit 
"statue pour" iibersetzt. Vgl. die Ubersicht bei Selz, Eine Kultstatue, 246. 255 und Anm. 6. 

457 AHw 1457f: "gebaren; zeugen, erzeugen"; CAD A I 287-294, bes. 293. Haufiger in 
dieser Bedeutung ist aladu N belegt; vgl. Borger, Ash., 83 Rs. 35; 88 Rs. 12; nach FUCHS, 
A., Sargon, 235f:155ff werden in Ehursaggalkurkurra (i.e. in AS§ur) die Gotter Ea, Sin, Sa- 
mas, Nabu, Adad, Ninurta und deren Ehefrauen vorschriftsmaBig ( klnis) geboren (zur Paral¬ 
lel vgl. Fuchs, A., Sargon, 182:426f). Die Statuen werden anschlieBend nach Dur-Sarrukln 
iiberfuhrt. Zu aladu G-Stamm vgl. Fuchs, A., Sargon, 51:17-20 (Subjekt ist eine Hypostase 
Eas). Aladu wird nicht nur fur das Herstellen anthropomorpher Statuen verwendet, so voraus- 
gesetzt bei Winter, I.J., Idols, 21, und Braun-Holzinger, Mesopotamische Weihgaben, 221 
(in Bezug auf tu). Zahlreiche Belege beziehen sich auf die Herstellung von Genien. So z.B.: 
OIP 2, 108 vi, 77ff; 122:12f (Sanherib laBt durch den Gott Ninkurra apsasatu- und alad- 
lamm u-Figuren "gebaren" (aladu S). 

4 58 AHw 223-229, CAD E 197-201. 

459 Banu IV, vgl. AHw 103 und CAD B 83-86 mit Belegen. 

4 60 AHw 111, CAD B 137f. Z.B.: Borger, Ash.; 84Rs. 38, 85 AsBbB iv 7. 
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- Nakalu D "kunstvoll gestalten" 461 . Dieses Verb hebt hervor, daB die Her- 
stellung von Gebauden, Tier- und Damonenfiguren und anderen Gegenstan- 
den gehobenen handwerklichen und ktinstlerischen Anspriichen geniigte. In 
bezug auf Kultbilder wird es selten gebraucht. 

- Kan& 62 D "pflegen, betreuen, herrichten, versehen", kann (eher selten) Ar- 
beiten am Kultbild bezeichnen. Das Verb beschreibt die respektvolle und 
sorgfaltige Behandlung der Gotter(bilder), allgemeiner auch die der Men- 
schen oder diverser Gegenstande. 

- Pataqu "formen, bilden" 463 , wird verwendet, wenn von der Bearbeitung 
und Gestaltung von Gebauden und von Bildwerken verschiedener Art (z.B.: 
Genien oder Kolossalstatuen aus Stein und Metall) die Rede ist. Im Kontext 
der Herstellung von Kultbildem betont Asarhaddon, daB er fur die Bilder der 
babylonischen Gotter Material heranschafft, das vorher noch nicht in Ge- 
brauch war (sa mamma la iptiqusu ) 464 . 

- Ahazu D "einfassen, plattieren", bezeichnet das Uberziehen mit Edelmetal- 
len. Die verschiedensten Gegenstande, Wande und auch Kultbilder 465 konnen 
mittels dieser Technik verschonert (und resistenter gemacht) werden. Das 
Material wird den Handwerkem angeliefert und iibergeben. Halapu D 466 und 
labasu im D- und S-Stamm 467 sind ebenfalls in dieser Bedeutung belegt. 

Zusammenfassend ist festzustellen, daB es kein Verb gibt, das ausschlieBlich 
dann verwendet wird, wenn von der Herstellung eines anthropomorphen 
Kultbildes die Rede ist 468 . Der Sprachgebrauch in Mesopotamien unterschied 


461 Nakalu , AHw 717, CAD N I 155f, Bed. 3. "to execute in an ingenious, artistic, re¬ 
fined, sophisticated way", wird in den Inschriften Sanheribs gebraucht, um die besondere 
Herstellungsweise der Gebaude und der Kolossalstatuen herauszustellen. Der Konig grenzt 
seine eigenen Machwerke auf diese Weise von denen seiner Ahnen ab, vgl. Frahm, Sanherib, 
56:72 (Rassam), 73:37, und OIP 2, 122:26 u.o. (jeweils D-Stamm). Auch babylonische Koni- 
ge formulieren ahnlich, vgl. z.B. Nabonid (VAB 4, 222 ii 7f) und Merodachbaladan (Gadd, 
Barrel-Cylinder, 124:29). Nakalu S findet sich zusammen mit nikiltu bei Borger, Ash., 22, 
Ep. 26:16!, und Borger, Zu den Asarhaddon-Texten, 146, Ep. 26:53 (bezogen auf Esagila). 

462 BBS 36 iv 21 (D-Stamm) bezieht sich auf die Gesamtherstellung der Statue des Sa- 
mas; Subjekt ist der Konig; in K63a iv 5f = IV R 25a:43f ist ein Handwerkergott Subjekt (u- 
kan-ni-ka). K63a iv 1-19 war von Walker, Mis pi 148f, bearbeitet und ubersetzt worden. 
Im folgenden wird jedoch die Ubersetzung und Zeilenzahlung von S. 280 vorausgesetzt. Zu 
weiteren Belegen vgl. AHw 440f und CAD K 54If. 

4 63 AHw 847; Erra 1160, Frahm, Sanherib, 76:116. 122.134 (T 10/11). 

464 Borger, Ash., 83 Rs. 30 und 88 Rs. 15. 

4 65 Belege AHw 19; CAD A1179ff (8); LAS 277:14.15.22 = SAA X, 349. 

466 AHw 310, CAD H 36. 

467 AHw 523f D und S; CAD L 21f (auch Gt- und N-Stamm). Borger, Ash., 84 Rs. 39 
erwahnt einen golduberzogenen subtu ("Sitz"). Auch Bauteile, Tische und Genien konnen 
vergoldet sein. 

468 Die Reihe der Verben der Herstellung bei Engel, Darstellungen, 15, ist daher fast 
identisch mit der vorliegenden Auflistung. 
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die Fertigung eines Kultbildes in keiner Weise eindeutig von der Herstellung 
eines anderen Gegenstandes. In der Mehrzahl der Belege treten der Konig 
oder der Handwerkergott und (nur selten) die Handwerker als Subjekt der 
erwahnten Verben in Erscheinung. Daraus laBt sich schlieBen, da6 die Her¬ 
stellung als Aktivitat des Konigs, der Handwerkergotter und der Handwer¬ 
ker angesehen wurde. Dementsprechend vollzieht sich dieser Vorgang auf 
drei Ebenen: Der gottlichen, der koniglichen und der menschlichen. 
Erwahnenswert ist die Verwendung von aladu N ("geboren werden") im 1. 
Jt. Da dieses Verb auch im Kontext der Herstellung von Genien und Schutz- 
damonen belegt ist, ist sein Gebrauch kaum auf anthropomorphe Kultbilder 
zu beschranken. Daher kann von der Tatsache, dab ein Bild "geboren wird", 
nicht zwangslaufig darauf geschlossen werden, dab ein anthropomorphes 
Bild vorliegt. Uber das Aussehen eines solchen Bildes konnen keine eindeu- 
tigen Aussagen gemacht werden. Es kann sich um Mischwesen oder um an¬ 
thropomorphe Rundbilder handeln. Der Gebrauch dieses Verbs laBt dagegen 
eindeutige Schliisse auf das Wesen des "geborenen" Bildes zu, da er in ein 
Wort faBt, wie der Herstellungsvorgang verstanden wurde. Aladu driickt 
aus, daB in der (so bezeichneten) Herstellung etwas Lebendiges geschaffen 
wurde 469 : Die Herstellung eines anthropomorphen Kultbildes wurde als die 
Geburt eines Gottes verstanden. Ein Gott erblickt in seinem fertiggestellten 
Bild das Licht der Welt und kann in seinem neuen Korper ( zumru ) mit der 
Welt Kontakt auf- und seine Funktionen ubemehmen. Fur Damonen und 
Genien trifft im iibrigen dasselbe zu. 

Nachdem die Herstellung (bzw. die Renovierung s.u.) eines Kultbildes abge- 
schlossen war, lieB man die Statue im Tempel Platz nehmen. Im Kontext 
anthropomorpher Kultbilder wird dieser Sachverhalt durch wasabu S und 
ramu II S ("wohnen lassen") sowie kanu D ("dauerhaft machen, aufstellen") 
ausgedriickt. Diese Begriffe werden im iibrigen auch fur das Aufstellen von 
Kultsymbolen gebraucht 470 . 

Das Verb zaqapif 71 "einpflanzen, aufstellen" wird in bezug auf Kultbilder 
nur in einem Beleg aus Nuzi verwendet 472 und bleibt daher die Ausnahme. 


469 Zum "Heranwachsen des Gottes" vgl. Borger, Ash., 83 Rs. 36f. 

47 ° OIP 2, 62 iv 89f (Sanh.); Fuchs, A., Sargon, 211:63 (die Waffe ASSurs; watebu S). Es 
ist auffallig, daB das Aufstellen einer Konigsstatue demgegeniiber mit izuzzu S verbunden 
wird, vgl. ebd. 

471 Zaqapu bezieht sich auf die folgenden Gegenstande: Stelen, Saulen, Ttiren, Betten, 
aladlammu- Kolosse, Rohrhutten, kultische GefaBe, Nadeln. In bezug auf Konigsstatuen vgl. 
Tell Fekherye Z. 26 (aramaisch geglichen mit nw (Z. 16); die Inschriften der Statue werden 
zitiert nach Abou-Assaf, A., Bordreuil, P., Millard, A.R., La Statue de Tell Fekherye et 
son inscription bilingue assyro-arameenne, Etudes Assyriologiques Cahiers 7, Paris 1982; 
eine ausfiihrliche Bibliographic bietet Hug, Altaramaische Grammatik, 1; eine neuere 
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Ansonsten findet sich zaqapu nur im Zusammenhang mit Kultsymbolen und 
Standarten. Sakanu "aufstellen, setzen" wird im kultischen Bereich ebenfalls 
nur fur Symbole, Standarten, Konigsstatuen, Tier- und Mischwesendarstel- 
lungen, hingegen nie fur anthropomorphe Kultbilder gebraucht. Ahnliches 
gilt fur die Verben izuzzu S, kararu , tarasu S, die man jeweils mit "auf¬ 
stellen" xibersetzen kann. 

Aus diesem Sprachgebrauch ergibt sich, daB anthropomorphe Kultbilder wie 
Lebewesen behandelt wurden, denen man einen Wohnsitz zur Verfiigung 
stellte. Die Gottheit bezog ihr Bild und ihren Tempel und nahm an diesem 
Vorgang jeweils aktiv teil. Verben, die die Gottheit und ihr Bild zur volligen 
Passivitat degradieren, indem sie sie "verdinglichen", werden im Zusam¬ 
menhang mit dem Kultbild nicht gebraucht. Indem man davon sprach, daB 
man das anthropomorphe Bild "wohnen lieB" und nicht einfach nur "auf- 
stellte", brachte man die Vorstellung zum Ausdruck, daB die Kultstatue ein 
personales, lebendiges Wesen war, dem man Ehre erweisen und dessen Wil- 
len man gegebenenfalls respektieren muBte. 

2. Die Renovierung eines Bildes, eines Tempels und diverser Gegenstande 
wird mit edeSu D-Stamm 473 bzw. ussusif 14 ("emeuem") ausgedriickt. Auch 
wataru S -Stamm ("iibergroB, tiberragend machen, iibertreffen lassen" 475 ) 
zahlt zu den Termini, die allgemeine Restaurierungsarbeiten bezeichnen. Bei 
diesem Verb schwingt implizit eine Wertung mit. Sie geht davon aus, daB 
das Neue das Vorhergehende an Quantitat und Qualitat iibertrifft. 


Ubersetzung liegt in TUAT 1.6, 634-637 vor). Ansonsten findet sich dort fur "aufstellen" p 
Pa^lel (Z. 10f)). Auch Betyle werden aufgestellt, vgl. Emar VI, 3, Nr. 125:40f. Fiir weitere 
Belege vgl. CAD Z 51ff und AHw 1512. 

472 HSS 14 643:5: "Zur Zeit als sie d.U-Nuzuhhe aufstellten". 

473 Edesu D-Stamm, vgl. AHw 187; CAD E 32 und tedistu Erneuerung, vgl. AHw 1344. 
Im babylonischen Weltschopfungsepos Enuma elis ist Marduk (unter dem Namen Tutu) fur 
die Erneuerung der Gotter zustandig: d.Tu-tu ban te-dis-ti-§u-nu $u-u-ma], vgl. Enuma elis 
VII 9-14; das Epos wird zitiert nach: Lambert, W.G., Parker, S.B., Enuma eli§. The Baby¬ 
lonian Epic of Creation. The Cuneiform Text, Birmingham 1974, und nach der neuesten 
Ubersetzung in TUAT III.4, 565-602. Von den zahlreichen alteren Ubersetzungen sei an die- 
ser Stelle nur auf Heidel, The Babylonian Genesis, 18ff; Bottero, Kramer, Lorsque, 602- 
679, und Foster, Before the Muses I, 351-402 verwiesen. Auf eine eigene Ubersetzung wur- 
de verzichtet. 

474 AHw 1442; LAS 188 Rs. 6 = SAA X, 247. 

475 So in der akkadischen Inschrift der Konigsstatue von Tell Fekherye Z. 23f: salmu su- 
a-te eli mah-2A.-re-e u-sa-tti= aramaisch: iinininipi'iibKiinyinwmnim (15). AHw 1489-91 
Bed. 5 "Stadte, Bauten groBziigig ausbauen" und Bed. 6 "Gegenstande reich, mannigfaltig 
ausgestalten" ist in diesem Sinn zu erganzen. 
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Die Reparaturbedurftigkeit eines Gotterbildes (oder eines Bauwerkes) wird 
mit anhutu ("Ermtidung, Verfall M ) 476 , salputtu ( M Ruin(ierung) M ) 477 , niq/kittu 
rasu ("schadhaft werden") 478 oder ekelu ("dunkel sein/werden") 479 und deren 
Derivaten ausgedriickt: 

"Wenn das Werk eines Gottes schadhaft wird und beschadigt ist... " 48 ° 

Batqu m ("abgerissen, schadhaft") ist der Begriff, mit dem die Renovie- 
rungsbedtirftigkeit eines Gebaudes 482 , eines Stierkolosses 483 o.a. festgestellt 
wird. Daher ist batqu der terminus technicus, der einen wesentlichen Tatig- 
keitsbereich der Handwerker bezeichnet, die Reparaturen 484 . Batqu, batqa 
sabatu und batqa kasaru finden sich haufig, wenn es um die Wieder- 


476 Anhutu, vgl. AHw 51 Bed. 2 und CAD A II 120f; der Begriff bezieht sich meistens auf 
Gebaude und Gebaudeteile, seltener auf Gotter- oder Konigsbilder. Vgl. z.B. Borger, Ash., 
53, Ep. 14:13, Ebeling, Gebet, 418, VAT 13832:12 (leider unvollstandig: u-dis an-hu-ut ka¬ 
li sip-ru sa [...]), und die akk. Inschrift von Tell Fekherye Z. 15. Dort entspricht anhussu 
luddi§ dem altaramaischen::onn:n:i:D^: t ?:r (11). Zum Adjektiv anhu, "miide, verfallen", vgl. 
AHw 51 Bed. 2; zum Verb anahu I G "miide sein, ermiiden", vgl. AHw 48f Bed. 4 und anahu 
A 3. in CAD A II 103f, sowie K3219 etc. 1. Zur Transkription dieses Textes s. Text Nr. 2. 
Die Behebung des verfallenen Zustandes wird meistens mit edesu D-Stamm und den dazu 
gehorenden Derivaten ausgedriickt, z.B. RIMB 2, B.6.32.14, S. 218:35f, K3219 etc. 2.17. 

477 Salputtu, vgl. AHw 1150, mit lapatu S-Stamm "ruinieren, brandschatzen", so nach 
AHw 535-537, bes. 536. Eindeutig in Zusammenhang mit den Kultbildem (der babylonischen 
Gotter) wird salputtu in Borger, Ash., 23, Ep. 32:13 gebraucht. Zu sulputu "umgestiirzt, rui- 
niert", vgl. AHw 1269. 

478 Niqittu, vgl. AHw 792 "kritischer Zustand; Mtihe", abgeleitet von naqadu I G im 
Stativ (vgl. AHw 743 "ist in kritischer, schwieriger Lage"), unterschieden von nakadu "Herz- 
klopfen bekommen", vgl. AHw 717; CAD N II 223 leitet nikittu von nakadu (vgl. CAD N I 
153f) ab, ohne Distinktion von naqadu. Als Beleg im Kontext eines Kultbildes, vgl. K3219 
etc. 1. 

47 9 Ekelu, vgl. AHw 193f; CAD E 64, z.B. Borger, Ash., 23, Ep. 32:12.14, Erra I 140; 
das Gegenteil ist nabatu S "erglanzen lassen", vgl. Erra I 141 und Borger, Ash., 23, Ep. 
32:15. 

480 K3219 etc. 1, s. Text Nr. 2, S. 469. Diese Formulierungen waren nicht nur auf 
Kultbilder beschrankt, vgl. SpTU II, Nr. 31 Rs. 6f: [ e]-nu-ma gis.a t-ta-ri su-a-ti in-na-h[u]- 
ma DU -ku la-ba!-ri[s] 7. [an-h]u-ut-su [l]u-ud-dis ... "[W]enn dieser Wagen(? vgl. AHw 
1493; CAD A II 510) briich[i]g und al[t] wird, [mb]ge er seinen [Verfa]llszustand erneuem 

481 Vgl. AHw 115; CAD B 167f. LAS 191 Rs. 10' = SAA X, 252 konnte sich auf die 
Statuen von Adad und Sala beziehen. Die Stelle ist aber zu zerstort, um eindeutig zu sein. Ein 
neuer Beleg im Kontext der Renovierung von EtuSgina, dem Tempel von Sar-sarbi in Bas, 
findet sich in BM 50582; vgl. Gerardi, Prism Fragments, 131 Z. 8'. 

482 Ahnlich auch la-ba-riS il-li-ku, vgl. z.B.: VAB 7, 170 Rs. 39 mit Kollation in BIWA 
186; 150 x 62 = BIWA 142, TII 43a C I 81 u.o. Batqu ist in diesem Kontext auch im Alten 
Testament (pin) belegt, vgl. 2 Kon 12:6-9.13, 22:5, 2 Chr 34:10 (Infinitiv) sowie Cogan, 
Tadmor, II Kings, 137 (ad 6). 

48 3 Saggs, Nimrud Letters II, 134, 12-14 (nA). 

484 Der entsprechende Begriff fur die Neuherstellung lautet dullu, vgl. Renger, Gold¬ 
smiths, 499f. 
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herstellung von Architektur(elementen), (seltener) von Pfliigen, Siegeln, Ge- 
wandem und Schmuckstiicken geht. In bezug auf Kultbilder ist mir kein ein- 
deutiger Beleg bekannt. 

Auch hier ist festzustellen, daB es keine Begriffe gibt, die ausschlieBlich die 
Renovierung oder die Renovierungsbediirftigkeit eines anthropomorphen 
Kultbildes bezeichnen. Da bei der Herstellung eines Kultbildes von der "Ge- 
burt des Gottes" die Rede war, ware zu erwarten gewesen, daB bei dem Ver- 
fall der Bilder, von der "Krankheit" oder dem "Tod eines Gottes" gespro- 
chen wird. Vielleicht ist die Rede vom "Miidewerden" des Bildwerkes am 
ehesten in diese Richtung zu interpretieren. Doch ist gerade dieser Ausdruck 
haufig auch in anderen Zusammenhangen zu finden. Der Tod eines Gottes 
wird in diesem Kontext an keiner Stelle konstatiert. 

Eine theologische Interpretation des Verfalls eines Kultbildes liegt vor, 
wenn seine Renovierungsbediirftigkeit durch ekelu "dunkel sein/werden" 
beschrieben wird. Die Verdunkelung des Bildes oder seines Gesichtes geht 
immer mit dem Zom der jeweiligen Gottheit einher 485 . Wenn ein Kultbild 
dunkel (geworden) ist, dann heiBt dies also nicht nur, daB die Zeit fur eine 
Renovierung gekommen ist, sondem auch, daB der gottliche Zom und die 
damit verbundene Strafe droht. 


1.2. Der Zeitpunkt der Herstellung 

1. Nach der herrschenden Theologie wird sowohl der Zeitpunkt der Herstel¬ 
lung eines Kultbildes als auch der seiner Renoviemng von dem Gott be- 
stimmt 486 , dem das neue Kultbild gehoren wird. Er tut in einer Offenbarung 
seinen Willen zu einem neuen Kultbild kund und gibt einen giinstigen Mo¬ 
ment fur den Beginn der Arbeiten an. Gottliche Offenbarung und Initiative 
stehen am Anfang der Herstellung eines jeden (legitimen) Bildes. 

Bestimmte Monate und Tage waren zur Herstellung von Gotterbildem be- 
sonders geeignet, andere wiederum nicht. Nach einer Menologie aus Emar 487 
stand es unter einem giinstigen Stem, wenn man im Ajjar(l) und Ab einen 
neuen Gott machte (DINGIR.GIBIL DU3-us), wahrend es im Kisllm und 
Sabat negative Folgen hatte 188 . Eine Menologie aus ASsur nennt sieben Mo¬ 
nate des Jahres, die fiir die Arbeiten an den Gotterbildem geeignet sind: 


485 Zum "Verdunkeln" der Stimmung, vgl. AHw 193 Bed. 3; CAD E 64. Zur negativen 
Konnotation von "Dunkelheit" vgl. WINTER, I.J., Aesthetics, 2574. 

486 Z.B. K3219 etc. 3foderErraI 141ff. 

4 «7 Emar VI, 4, 610:34; 611:154'. 

488 Emar VI, 4, 611:140' und 615:86’. 




1. Herstellung und Renovierung: 1.2. DerZeitpunkt 


87 


16. Der Konig des Landes, (wenn) er einen Tempel macht, oder ein Heiligtum emeuert: 

Sabal (und) Addar sind giinstig. 

18. (Wenn) er seinen Gott oder seine verfallene Got [tin] emeuert, Nisan, Ajjai, Siman, Elul, 

TaSrlt, Sabiit und Addai sind gunstig 489 . 

Da sich die Wertungen iiber die Eignung der Monate z.T. widersprechen, ist 
davon auszugehen, dab jede Stadt zu diesem Thema ihre eigenen Erfahrun- 
gen und Traditionen hatte. Die Angaben sind sicherlich nur als allgemeine 
Richtlinien zu verstehen. Im konkreten Fall wurden die Gotter durch Orakel 
um genauere Angaben gebeten. 

2. Eine weitere Moglichkeit besteht darin, dab ein Gott, der eine hohe hier- 
archische Position innerhalb eines Pantheons einnimmt, dafiir sorgt, dab die 
Statue eines ihm untergeordneten Gottes hergestellt oder renoviert wird. Der 
hohere Gott tibemimmt in diesem Fall geradezu die Vormundschaft fur sei¬ 
nen weniger machtigen Kollegen. Wenn die Theologie der Herrschenden die 
Herstellung (bzw. Renovierung) einer Statue auf diese Weise motiviert, 
dann ist nach den jeweiligen religionspolitischen Absichten und Hintergriin- 
den zu fragen. 

Als Beispiel sei die Wiederherstellung der Statue des Mondgottes von Har- 
ran durch den babylonischen Konig Nabonid genannt 490 . Die Beauftragung 
der Renovierung Sins und seines Tempels Ehulhul ergeht nicht etwa durch 
den betroffenen Gott selbst, sondem durch den Gotterherm Marduk 491 . Dies 
hat zweifellos religionspolitische Hintergriinde 492 . Nabonid, der sich in sei- 
nem Bemiihen, den Kult des Mondgottes von Harran wiederherzustellen, 
einer machtigen babylonischen Opposition gegeniibersah, versuchte diesen 
Tendenzen dadurch entgegenzuwirken, dab er den Gotterkonig selbst die 
Initiative ergreifen lieb. Indem Nabonid Marduk selbst auftreten lieb, der 
seinem Willen Ausdruck verleiht, das Kultbild des Sin renovieren zu lassen, 
sollte dem Widerstand der Babylonier und der Mardukpriesterschaft der Bo- 
den entzogen werden, da davon auszugehen war, dab diese sich kaum dem 
Willen ihres gottlichen Herm widersetzen wurden. Dadurch dab es Marduk 
war, der den Auftrag zur Riickkehr des Mondgottes nach Harran gab, war 
seiner Priesterschaft zusatzlich signalisiert, dab Sin Marduk verpflichtet 


489 KAR 177 Vs. ii 16ff bearbeitet in Labat, Hemcrologies, 152f. 

“90 VAB 4, 284ff x und ebd., 218ff i 18. 

491 Zu dieser Gottheit vgl. Sommerfeld, Marduk, 360-370, und RrmG, Marduk, 372-4. 

492 Zu den religionspolitischen MaBnahmen des Konigs, die in Babylon und in der heuti- 
gen Forschung kontrovers diskutiert werden, vgl. Tadmor, Monarchic und Eliten, 302-304, 
Beaulieu, Nabonidus, 43-65.104-147. 203-232, Ders., King, 973f. 976f, Talon, Le rituel, 
43 If. 
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bleiben wiirde, da dieser eindeutig hohere Befehlsgewalt besaB. Zugleich 
hatte sich Marduk gegeniiber dem Mondgott als treusorgender Vormund er- 
wiesen, so daB das Verhaltnis des Marduk zu Sm durch Uberlegenheit und 
Wohlwollen charakterisiert war 493 . 

Es ist davon auszugehen, daB die Fiirsorge eines Gottes fur einen anderen 
die Superiority des ersteren, aber auch sein freundschaftlich-verwandt- 
schaftliches Verhaltnis zum letzteren zum Ausdruck bringt. Rivalitaten der 
Gotter, ihrer Lander und ihrer Anhanger werden zu "ungleichen Freund- 
schaften" modifiziert 494 . 

Zur Zeit der 1. Dynastie von Babylon konnte sich die erfolgreiche Herstel- 
lung, Renovierung oder Aufstellung eines Kultbildes (einer Standarte oder 
eines Kultsymbols), einer Konigsstatue oder eines Schutzgenius darin nie- 
derschlagen, daB das Jahr nach den jeweiligen baulichen Aktivitaten des 
Herrschers benannt und dadurch mit ihm in dauerhafte Beziehung gesetzt 
wurde 495 . Aus dem ersten Jahrtausend ist derartiges nicht bekannt. Die Bau- 
tatigkeiten eines Konigs finden hier Eingang in seine Titulatur. 


493 Damit zeigt sich Nabonid durchaus noch als "orthodoxer" Konig. Von einer Substitu¬ 
tion Marduks durch Sin kann daher in diesem Zusammenhang (noch?) nicht die Rede sein. 

494 Zu weiteren Beispielen vgl. Borger, Ash., 82 Rs. 12 und 84 Rs. 41. AsSur und Mar¬ 
duk bestimmen gemeinsam die Renovierung der Gotter von Babylon. Ahnlich auch Von So- 
den, Konigsgebete an Istar, 39:29-34 (bzw. 217:29-34) ([star gibt den Auftrag zur Renovie¬ 
rung der besiegten Gotter). 

495 Vgl. Ungnad, Datenlisten, 165 Z. 38.40 (38. mu alam d .sar-pa-ni-tum 
mu.un.na.dmuna 40. [m]u alam d.innanna u d .na.-na.-a mu.un.dim.ma) und S. 179ff, Nr. 119. 
124. 131. 198. 205. 234. 239ff. 
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1.3. Der Ort der Herstellung 

Sowohl die Herstellung als auch die Renovierung eines Kultbildes finden in 
der Tempelwerkstatte 496 , dem bit mummu 491 , statt. Hier ist der Platz, an dem 
Gotter geschaffen und geboren werden 498 , der "Ort der Emeuerung" 499 . Wie 
die Bezeichnung der Werkstatt als "Haus der lebenwirkenden Kraft" andeu- 
tet, ist dieser Ort nicht nur ein Bereich, in dem Dinge handwerklich bearbei- 
tet werden, sondem auch ein Ort, an dem die "lebenwirkende Kraft" tatig ist. 
Die dort ausgeftihrten Tatigkeiten sind schopferischer Art: Gotter treten hier 
ins irdische Dasein und werden geboren: "An deinem Ort, an dem Gotter ge¬ 
boren werden (umun.zi ki.dingir.u.tu.za). 500 " Da die himmlischen Gotter in 
der Werkstatt durch das "formende Prinzip" 501 ( mummu ) eine materielle Ge¬ 
stalt annehmen, wird an diesem Ort Unsichtbares sichtbar gemacht. 

Die Werkstatt ist das Tatigkeitsfeld und der Arbeitsplatz der Handwerker 
(und der Handwerkergotter), die dem Gebaude auch den Namen bit mare 


496 So in: BM 45749:1, K6324+ etc. 55, s.u. Text Nr. 1 z.St. Einige Texte gehen aber auch 
davon aus, daB die Herstellung auf die Zusammenarbeit der Menschen mit den Gottern 
zuriickgeht und daher nicht ausschlieBlich in der irdischen Werkstatt stattgefunden haben 
kann. Sie erwahnen als Ort der Herstellung sowohl den Himmel als auch die Erde; so z.B.: 
BM 45749:54; K6324+ etc. 189f; STT 200 etc. 11-13 = Walker, Mis pi, 84f, s.u. S. 450; 
STT 199 etc. 1-4 = Walker, Mis pi, 62, s. S. 437; K3472:ll' = Walker, Mis pi, 137 (bzw. 
nach der neuen Klassifizierung der Beschworungen durch Walker (Computerausdruck vom 
10.2.1995) gehort K3472 Vs. H'-15' zur Beschworungstafel 4 Z. 23f, s.u. S. 456 (K2445+ 
etc.). Bis zur Neubearbeitung dieser Texte durch Walker wird im folgenden die Zeilenzah- 
lung aus seiner Arbeit von 1966 beibehalten). Die Statue kann nach Auskunft der Beschwo- 
rungen aber auch aus dem Wald der verschiedenen Baume hervorgehen (z.B.: STT 199 etc. 
13ff = Walker, Mis pi, 62f, s.u. S. 438f; STT 200 etc. 14f = Walker, Mis pi, 85), aus dem 
Gebirge (z.B.: STT 200 etc. 16f = Walker, Mis pi, 85, s.u. S. 450). 

497 CAD M II198 und AHw 672 sub mummu I, "lebenwirkende Kraft"?, daher ist das bit 
mummu = e.umun.a das "Haus der lebenwirkenden Kraft". Mummu ist ein Begriff, der auch 
schon in der sumerischen Religion (vor allem in Enkis/Eas Stadt Eridu) eine zentrale Rolle 
spielte, vgl. Van Dijk, Sumerische Religion, 443f. Van Dijk definiert ihn als "die forma in- 
telligibilis der Materie, die in aller Ewigkeit in ratione seminali bestanden hat" oder als das 
"formende Prinzip". Mummu ist ein Epitheton der Schopfergotter Ea, Marduk und der Mut- 
tergottheit d.Mummu, vgl. George, BTT, 280. D.Mummu kann auch selbst als Handwerker 
fungieren, vgl. K1356:5f (= Pongratz-Leisten, Ina sulmi Irub, Text Nr. 2): "Das Tor aus 
roter Bronze lieB ich, soweit es die Ba[nder] betrifft, [durch] das Werk der Mummu nach 
eigener Idee herstellen." Vgl. auch LAS 277:20.24f = SAA X, 349 (ein bit d.Mu-um-mu in 
Uruk) und BM 45749:1, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

498 Borger, Ash., 88 Rs. 13, oder BM 45749:54: "Die Statue, an einem reinen Ort geb[o- 
ren]." Das bit mare ummane asar ila ibbanu ("die Werkstatt, der Ort, an dem der Gott ge¬ 
schaffen wurde") wird im Mundwaschungsritual K6324+ etc. 55 erwahnt, s.u. S. 437. 

499 Borger, Ash., 83 Rs. 28, und weiter Lambert, Rezension, 399. 

500 Enki und die Weltordnung, 196; weitere Belege finden sich in: George, BTT, 280. 

501 Vgl. Anm. 497. 
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ummane "Haus der Handwerker" geben 502 . Neben dieser Berufsgruppe sind 
auch Mathematiker (zur Berechnung der Statik und des Materialbedarfs) als 
Bewohner dieses Tempelbereiches iiberliefert 503 . 

Es ist anzunehmen, daB es in jeder groBeren Stadt eine Tempelwerkstatt fur 
die taglichen Reparaturen gab. Gesichert sind uns in Assyrien die Werk- 
statten von Assur 504 und Ninive 505 , in Babylonien sind die Standorte Borsippa 
(s.u.), Sippar 506 , Uruk 507 und Babylon erwahnenswert 508 . 

Aus einzelnen neuassyrischen Texten ist bekannt, daB die Gotter auch dann 
in Assur hergestellt wurden, wenn sie eigentlich fur eine andere (bzw. neu- 
gegriindete) assyrische oder gar fur eine babylonische Stadt bestimmt waren. 
Die einzelnen Gotter wurden zwar jeweils in Orakeln iiber ihren Willen be- 
fragt 509 , entschieden sich aber immer dafiir, in der kultischen Hauptstadt des 


502 Vgl. dazu die Belege von (ina) sipir ummanuti in CAD S III 83 (6b) bzw. sipir in a bit 
mummu in Falkenstein, Zwei Rituale, 37 Rs. 4. Wenn man die Ergebnisse, die Renger, 
Goldsmiths, 498ff, in bezug auf das neubabylonische Uruk formuliert hat, verallgemeinern 
darf, dann arbeiteten die Tempelhandwerker in kleineren Arbeitsgemeinschaften zusammen 
und wurden dabei von ihren Lehrlingen (bzw. von ihren leiblichen Sohnen) unterstiitzt. 

503 Vgl. Heidel, Mummu, 102ff. Vgl. auch VAB 4, 254ff i 32f: "... (Ich versammelte) die 
Altesten der Stadt, die Babylonier, die Schreiber der Zahlen, die Weisen, Bewohner der 
Werkstatt, die die Geheimnisse der groBen Gotter bewahren Dementsprechend sind die 
maru mumme die "Studenten", vgl. IM 78552:34 (Kopie nach Cavigneaux, Texte, 112f) 
publiziert von George, Dog Bite, 66f:34. 

504 Es fallt auf, daB das Gotteradressbuch (George, BTT, Nr. 20), das die Tempel in der 
Stadt Assur aufzahlt, keine Werkstatt (bit mummu) erwahnt, obwohl aus den Inschriften der 
neuassyrischen Konige eindeutig hervorgeht, daB sich innerhalb des Tempelkomplexes des 
Gottes Assur (nicht Eas) eine Werkstatt befand. 

505 Vgl. die Orakelanfrage Asarhaddons (Borger, Ash., 82 Rs. 21ff; 83 Rs. 29) wegen 
der Renovierung der Mardukstatue; sie laBt den Gottem die Wahl zwischen den Werkstatten 
in Babylon, Assur und Ninive. In Assyrien gab es daher mindestens zwei verschiedene Werk¬ 
statten. 

506 BBS 36. Handwerker sind auch noch in der neu- und spatbabylonischen Zeit im Ebab- 
bar in Sippar nachgewiesen, vgl. Zawadzki, Ironsmiths, 21-47, MacGinnis, Letter Orders, 8, 
sowie Jursa, Landwirtschaft, 3. 

507 Renger, Goldsmiths, 494-503 (nB). 

508 Beachte den Beleg in Grayson, ABC, Nr. 7 iv 5f (Chronik des Nabonid): 5. [... 
d.GASAN] E.AN.NA Sd UBARA.ki 6. [...] E mu-um-mu E. Zur Texterganzung und Lesung 
des Zeichens EZENxKASKAL vgl. Beaulieu, UBARA, 97-109. In der Chronik des Nabonid 
handelt es sich daher um die Gottin Belit Eanna der Stadt Udannu. Leider ist der Kontext zu 
fragmentarisch, als daB man genaueres iiber die Werkstatt sagen konnte, die in der folgenden 
Zeile erwahnt wird. Sie konnte sich in Udannu selbst, in der nahegelegenen Stadt Marad oder 
in den kultischen Zentren Babylon oder Uruk befunden haben. Leider ist die Moglichkeit 
nicht auszuschlieBen, daB sich die Z. 5 und 6 auf unterschiedliche Ereignisse beziehen. 

509 Die Gotter Babylons entscheiden sich dafiir, in A§§ur (nicht in Ninive oder Babylon) 
hergestellt zu werden, vgl. Borger, Ash., 82 Rs. 21 ff; 83 Rs. 29. Die Gotter fur Sargons neue 
Hauptstadt Dur-Sarrukin werden ebenfalls in ASSur gefertigt, eine Orakelanfrage wird nicht 
eingeholt, s. dazu S. 155ff. Neutraler formuliert K3219 etc. Iff, s.u. Text Nr. 2. Nach diesem 
Text wird die Renovierung im Tempel der jeweiligen Stadt vollzogen, Orts- oder Tempel- 
namen werden nicht erwahnt. 
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Reiches geschaffen zu werden. Da die Theologie der Herrschenden keine 
Zufalle 510 kennt, ist in diesem Zusammenhang nach der Intention dieser 
Wahl zu fragen. 

Sowohl bei der (Wieder)Herstellung der babylonischen Gotter durch Asar- 
haddon als auch bei der Herstellung der (neuen) Gotter fur Sargons neue 
Hauptstadt Dur-Sarrukln 511 wurde mit der Geburt der Gotter in ASSur eine 
religionspolitische Absicht verbunden. Die neuen Gotter sollten durch ihre 
Herstellung im Tempel AsSurs 512 (gehorsame) Kinder des assyrischen Natio- 
nalgottes werden, dem sie ihr Leben verdankten. Auf diese Weise war die 
Kontinuitat zwischen der neuen Residenz Sargons 513 bzw. zwischen den ba¬ 
bylonischen Zentren und der alten assyrischen Hauptstadt und die Anerken- 
nung der Superioritat Assurs 514 gewahrleistet. Die Wahl der Werkstatt war 
daher Ausdruck eines religionspolitischen Gesamtkonzeptes und kein Zufall. 
Rivalitaten zwischen den Gottem, den Landem, den kultischen Zentren und 
den Priesterschaften konnten durch das Postulat verwandschaftlicher Hier- 
archien und deren Inszenierung bei der Entstehung der Gotter(bilder) ent- 
scharft werden. 

Uber den Aufbau des bltmummu unterrichten uns die Texte nur sparlich. 
Aus einem Ritual der Renovierung eines Kultbildes ist zu erfahren, da8 zu 
einer Werkstatt ein Vorhof gehort, der evtl. auch dem Konig und seiner 
Familie zuganglich war. Im Rahmen einer Prozession konnten hier auch ri- 
tuelle Handlungen stattfinden 515 . Die Werkstatt selbst durfte nicht von "Lai- 
en" betreten werden 516 . Nur aus einigen neuassyrischen Texten ist bekannt, 
daB es dem Konig erlaubt war, in die Werkstatt zu gehen. Entsprechend der 
neuassyrischen Konzeption des Konigs als des "ersten Handwerkers" seines 
Landes konnte er sogar den Zug der Handwerker in die Werkstatt anfiih- 
ren 517 . 

Da die Herstellung und die Reparatur von Gotterbildem zur Geheimlehre 
gehort, ist die Werkstatt ein abgegrenztes Territorium, das kultisch rein sein 
muB. So finden an diesem Ort verschiedene kultische Handlungen statt, fur 


510 Ein akkadisches Wort fur "Zufall" existiert nicht. 

511 Zu Asarhaddon vgl. Berlejung, Handwerker, 152f, zu Sargon vgl. S. 155ff. 

512 Zur Gottheit AsSur vgl. Lambert, The God, 82-86, und Livingstone, Assur, 200-203. 

513 Diese Interpretation wird zusatzlich dadurch gesttitzt, daB der Konig die Griindung 
seiner Stadt damit feiert, daB er die Gotter ASsurs fiir ein Bankett zu sich bittet und sich damit 
ihres weiteren Segens versichert, vgl. Fuchs, A., Sargon, 241-244:167-179 mit den Parallelen 
ebd., 377, Textbaustein 37. 

514 Gemeint ist die Stadt und die gleichnamige Gottheit! 

515 K3219 etc. 8 vgl. S. 469: "ina kisal bitmummi". 

516 Borger, Ash., 82 Rs. 14. 

517 Borger, Ash., 83 Rs. 28. Auch Sanheribs handwerkliche Tatigkeiten setzen seine An- 
wesenheit in der Werkstatt voraus. Nach K3219 etc. 8-12 bleibt der Konig jedoch mit seiner 
Familie im Vorhof der Werkstatt. 
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die die Anwesenheit eines Beschworungs- und Reinigungspriesters notwen- 
dig ist 518 . Da die neuen bzw. renovierten Kultbilder die Werkstatt im allge- 
meinen in Richtung auf ein FluBufer verlassen 519 , muB sich in unmittelbarer 
Nahe des bltmummu ein FluB oder ein Kanal befunden haben. 

Die Gotter betraten die Werkstatt jedoch nicht nur, um hergestellt oder reno- 
viert zu werden. Im Rahmen bestimmter Feste kamen die Statuen, um ge- 
schmiickt zu werden. Daher ist zu vermuten, daB es innerhalb des bit mum- 
mu einen Raum gegeben hat, an dem die Schmuckstiicke und evtl. auch die 
Kleider der Gotter aufbewahrt wurden 520 . Als Beispiel ist hier auf einen spat- 
babylonischen Text aus Uruk zu verweisen. Es handelt sich um einen litera- 
rischen Text, der sich mit historischen Ereignissen aus der ersten Halfte des 
8. Jh.s beschaftigt und von den Untaten des Nabu-suma-iskun (760-748 v. 
Chr.) erzahlt 521 . 

7. Im 3. Jahr lieB er nochmals 522 Nanaya von Ezida 523 , 

8. die Geliebte des Nabu, in das bltmummu (in Borsippa; Anm. d. Verf.) eintreten. 

9. Nabu aber hielt er in Babylon zuriick. Und das Vorabendfest (nubattu) 

10. und den essesu-Festtag machte er zu einem Festtag. 

Um genauer zu verstehen, was Nanaya in die Werkstatt von Borsippa trieb, 
ist es sinnvoll, einen Blick auf den Festablauf zu werfen, der hinter den Er¬ 
eignissen steht, auf die hier angespielt wird. Leider ist uns von Nanaya und 
Nabu kein Fest iiberliefert, bei dem das bltmummu eine Rolle spielt. Dage- 
gen erhellt aus einer Hymne an Tasmetu 524 , die "apkallat von Ezida" (Z. 7), 
daB es eine monatliche Prozession der Tasmetu gab, die die Gottin an jedem 
5. Tag aus dem bltmummu in ihr Haus zu Nabu fiihrte. Der Gott befand 
sich in der Zwischenzeit im bit tuppi. Im Laufe des Festes treffen sich Nabu 
und seine gottliche Geliebte in dem Raum, in dem das Familienoberhaupt 
mit seiner Frau schlaft 525 ( ina hammuti ; Z. 8-10). Es ist anzunehmen, daB die 
Z. 7-9a des oben zitierten Textes auf dieses Fest anspielen und daB Nanaya 
die Rolle der Tasmetu ubemommen hat. Dem bltmummu kommt innerhalb 


518 So im Verlauf des Mundwaschungsrituals, das in der Werkstatt beginnt, vgl. S. 19Iff. 

519 So im Mundwaschungsritual, vgl. S. 206f u.o. 

520 Als Ortsbezeichnung fur diesen Tempelbereich wurde jiingst von Doty, bitpiristi, 87- 
89, das bit piristi vorgeschlagen. 

521 SpTU III, Nr. 58 Vs. ii 7ff. Nach Cavigneaux, Rezension, 138f, handelt es sich um 
eine "Chronique du temps de Marduk-apla-usur et de Nabu-suma-iskun". Der Text wurde 
neu kollationiert, bearbeitet und kommentiert von Cole, Crimes, 220-252, und RIMB 2, 
B.6.14.1, S. 117-122. 

522 Mit Cavigneaux, Rezension, 139. 

523 Ezida in Borsippa. 

524 SAA III, 6. 

525 AHw 318. Vgl. George, BTT, 452. 463. 
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des Festablaufes eine besondere Bedeutung zu. Es tritt als eine eigenstandige 
Prozessionsstation in Erscheinung, die von der Gottin (Nanaya/Tasmetu) 
regelmaBig (an jedem 5. eines Monats) aufgesucht wird, bevor sie sich mit 
ihrem gottlichen Liebhaber trifft. In der Werkstatt wird die Statue der Gottin 
frisch aufgeputzt und geschmiickt. Ganz analog zu dem Ablauf eines Ren¬ 
dezvous mit menschlichen Beteiligten, das mit langeren Kleider-, Schmink-, 
Friseur- und Schmucksitzungen eingeleitet wird, macht sich die Gottin im 
bit mummu fur ihren Partner schon. 

Die Verfehlung des Konigs besteht nach Ansicht des Textes nun darin, dab 
er dieses Monatsfest unterband, indem er die Statue des Nabunicht nach 
Borsippa zuruckkehren lieB, sondem sie in Babylon zuriickhielt. Der Gott 
hatte die Hauptstadt im Rahmen des Neujahrsfestes aufgesucht, um an den 
Feierlichkeiten teilzunehmen 526 . Ohne das Kultbild des Nabu konnte das Fest 
jedoch nicht stattfinden, so da6 der Konig den Kultbetrieb in Borsippa lahm- 
gelegt hatte. Uber die Hintergriinde dieser Aktion laBt sich nur spekulieren. 
Vielleicht wollte der babylonische Konig mit seiner "gottlichen Geisel" Bor¬ 
sippa zur Loyalitat zwingen. 

Der Konig hat nach den Z. 9b-10 auch Veranderungen am Festkalender 
vorgenommen. Um diese Veranderung genauer zu verstehen, ist es sinnvoll, 
das nubattu -Fest genauer zu betrachten. Es handelt sich um ein monatlich 
wiederkehrendes Fest, das nach inbu bel arhi 521 zweigliedrig ist, da dem 
nubattu -Festtag der essesu -Tag folgt. Nach " inbu " hat Nabu-suma-iskun 
also zwei Festtage zu einem zusammengelegt und auf diese Weise den kulti- 
schen Kalender unrechtmaBig verandert. 

Aus den zitierten Texten ergibt sich, daB Nanay a und Tasmetu mit der 
Werkstatt eng verbunden sind; andere Belege zeigen, daB auch Nabu und 
Nisaba mit dem bit mummu assoziiert sein konnen 528 . 

Als Tempelwerkstatte war das bit mummu keineswegs nur der Ort der Her¬ 
stellung, Schmtickung und Renovierung der Gotterbilder. Alle Arbeiten an 
kultischen Gegenstanden wurden hier verrichtet. 


526 Wenn die Zusammenhange richtig rekonstruiert wurden, dann ware auch ein bit 
hammuti in Borsippa anzunehmen. 

527 Zu dieser Serie vgl. Landsberger, Der kultische Kalender, 108-113 und 136, CAD N 
II308, sowie Oppenheim, Diviner's Manual, 205 mit Anm. 40. 

528 Vgl. KAR 31 Rs. 24-28; in Hunger, Kolophone, 67 Nr. 192, Z. 4, werden beide Got- 
ter als bele bltmumme bezeichnet. 
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1.4. Die Hersteller eines Kultbildes 
1.4.1. Der Konig 

In zahlreichen Texten nimmt eine Gottheit, die ein neues bzw. ein renovier- 
tes Kultbild in Auftrag gibt, mit dem Konig Kontakt auf, indem sie ihn trau- 
men 529 , giinstige Vorzeichen erkennen 530 oder (nur babylonisch) ein altes 
Modell auffinden laBt 531 . Da der Konig in der mesopotamischen Schopfungs- 
ordnung als Huter der "me” 532 eine Mittlerstellung zwischen den Gottem und 
den Menschen einnimmt, ist dies auch nicht besonders verwunderlich; zu- 
dem war er in einem eigenen Schbpfungsschritt von der Muttergottin Belet- 
ill als "verstandiger Mensch" 533 geschaffen worden 534 . 

In babylonischen Texten ist der Priester der Ansprechpartner der Gotter 535 . 
Dies hangt sicherlich mit der babylonischen Konzeption des Kbnigtums zu- 
sammen, die das Verhaltnis zwischen Gott und Konig durch den Priester 
vermittelt sieht 536 . Die Stellung des assyrischen und des babylonischen Ko- 
nigs zu den Gottern unterscheidet sich daher grundlegend. In alien Belan- 
gen, die das Kultbild betrafen, waren die babylonischen Priester diejenigen, 
die dem Konig den Willen der Gotter tiberbrachten. Der assyrische Konig 
bedurfte dieser Mittler nicht. 

Sowohl in Assyrien als auch in Babylonien 537 leitet der auserwahlte Herr- 
scher daraufhin die erforderlichen Schritte fiir die Herstellung des Kultbildes 


529 Z.B. PEA pi. 15 ii 16 = BIWA 141, TII16. 

530 S.u. Asarhaddon; zu Leberomina, die den Wunsch der Gottheit nach einer bestimmten 
Frisur zum Ausdruck bringen, vgl. Nougayrol, "Oiseau", 23:4. Orakelanfragen konnten 
auch uber das gewiinschte Aussehen eines Gotterbildes Auskunft geben, vgl. S. 118f. 

531 BBS 36 iii 19ff. Weitere Beispiele bei Hurowitz, I Have Built, 168-170. 

532 Zu diesem Begriff vgl. S. 20ff, und Berlejung, Handwerker, Anm. 19. Zum Konig 
als Gesetzgeber vgl. Yang, King of Justice, 243-249. 

533 Sarru maliku. Es handelt sich um ein Wortspiel in Anklang an die lexikalische Liste 
malku = sarru (vgl. dazu Kilmer, Malku, Tafel i 1); die auBergewohnliche Wortwahl ist m.E. 
durch diese Anspielung motiviert. Der Vorschlag von Muller, Menschenschopfungserzah- 
lung, 61-85 (Kommentar zur Stelle), laBt diese einfache Erklarung auBer acht und tiberinter- 
pretiert die Stelle. Auch Cancik-Kirschbaum, Konzeption, 16f, erwahnt die lexikalische Li¬ 
ste nicht. 

534 Mayer, W.R., Ein Mythos, 56:33'ff (= VS 24, Nr. 92). Zu Recht weist Cancik- 
Kirschbaum, Konzeption, 15-20, auf den propagandist!schen Charakter des Textes und sei¬ 
ner Konigskonzeption hin. 

535 Vgl. z.B. BBS 36, und Matsushima, Divine Statues, 215ff. 

536 Vgl. Pongratz-Leisten, Ina sulmi Trub, 11. 

537 Nach Matsushima, Divine Statues, 214-218, bes. 218, bestand in Babylonien neben 
der Priesterschaft "a sort of ‘citizen body’", der die Tempelaktivitaten unterstutzte und der 
u.a. uber das Aussehen der Kultbilder und deren Schmuck mitbestimmte. Sie bezieht sich im 
wesentlichen auf BBS 36, VAB 4, 264 ii 1, YOS 6, 71/2 und RAcc 120f Rs. 22-27. In diesen 
Texten (zu denen noch VAB 4, 254ff i 32f (Nabonid) zu erganzen ist) trifft der babylonische 
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ein, da er erwarten kann, mit dem Segen der Gottheit entlohnt zu werden 538 , 
wenn er ihren Willen erfiillt. DaB diese Hoffnungen auch triigen konnten, 
beweist der folgende Text, in dem wir ein (Stihne)gebet des assyrischen Ko- 
nigs Assumasirpal I. an Istar vor uns haben. Der Konig erinnert die Gottin 
daran, daB er ihren Willen und Auftrag prompt erfiillt habe, indem er die 
verwiisteten Tempel und Bilder der besiegten Gotter emeuert und deren Kult 
wieder instandgesetzt habe. Trotzdem war er zu seiner Uberraschung nicht 
durch den Segen der Gottheit, sondem durch eine Krankheit (Z. 42f) ent¬ 
lohnt worden 539 : 

31. Von deinem Mund ging aus, die aufgehauften Gotter (ill na-ak-mu-ti) zu emeuem; 

32. die unkenntlich gemachten Tempel emeuerte ich (also), 

33. die ruinierten Gotter ( ill sul-pu-tu-ti ) schuf ich (ab-ni), ihre Statte machte ich iibergroB. 

34. Anteil und Brotopfer setzte ich ihnen fur immer fest. 

Da jeder Konig den Auftrag hat, die Gotter herzustellen, zu emeuem und 
ihre Heiligtiimer zu erhalten 540 , finden sich zahlreiche Texte, in denen sich 
die Herrscher als folgsame, engagierte, fleiBige und (daher) legitime Beauf- 
tragte ihrer Gotter darstellen 541 . Die neuassyrischen Briefe sind eine ergie- 
bige Quelle, wenn es darum geht, den Konig in seiner Rolle als administra- 
tives Oberhaupt der Tempelwerkstatt nachzuzeichnen. Es zeigt sich aber 
auch, daB sich die Konige nicht damit zufriedengaben, den Handwerkem die 
Materialien fur ihre Arbeit zur Verfugung zu stellen und sie zu finanzieren, 


Konig (bzw. sein Reprasentant) auf den Oberpriester, die mare von Babylon und Sippar, die 
ummanu, die Altesten, die erib bid, das Priesterkollegium Qdnaltu) von Uruk, die Schreiber 
(der Zahlen) und die weisen Bewohner der Werkstatt. Alle Beteiligten sind als Angehorige 
der lokalen Oberschicht anzusprechen, die mit dem Tempel assoziiert sind. Die starke Beteili- 
gung der lokalen Oberschicht der babylonischen Stadte an den Geschaften ihres Tempels, die 
aus diesen Belegen ersichtlich wird, ist m.E. mit den Privilegien (vgl. z.B. kidinnu, zakutu) 
der babylonischen Stadte in Verbindung zu bringen, die die Rechte des Konigs einschranken 
und den Entscheidungen der lokalen Ftihrung Vorrang einraumen. Fur die Kultbilder der 
babylonischen Stadte war die lokale Priesterschaft und Oberschicht verantwortlich, die immer 
wieder neue Wege beschritt, um ihre Interessen beim babylonischen Konig (dem die Pflicht 
oblag, die Materialien und das Geld zu liefem) durchzusetzen, vgl. z.B. Powell, Naram-Sin, 
29f. 

538 Vgl. s. 103f. 

539 Von Soden, Konigsgebete an IStar, 217:31-34. 

540 Die Verbindung zwischen der Herstellung eines Tempels und der Herstellung eines 
Kultbildes ist seit Uman§e von Laga§ belegt, vgl. Steible, Bau- und Weihinschriften, Um. 
24 iv 1-v 2; Um. 25 ii 4-6; Um. 26 ii-iii 6; Urn. 51 viff. Zur Baupflicht des Konigs vgl. Ta¬ 
lon, Le rituel, bes. 423. 

541 Borger, Ash., 80:36f; 81 Rs. 2ff u.o.; SAA III, 44 Rs. 23, vgl. auch Hurowitz, I 
Have Built, 32-90. 
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sondem daG sie sich auch selbst als "Handwerker auf dem Thron” 542 fiihlten, 
in den HerstellungsprozeG eingriffen und die Fertigung bzw. die Renovie- 
rung der Bilder dazu benutzten, ihr religionspolitisches Programm zu ver- 
wirklichen. Die Schopfung und Emeuerung der Kultbilder (und die Inschrif- 
ten dariiber) wurde vor allem unter der Regie der neuassyrischen Konige zu 
einem beliebten Mittel der Visualisierung und Weitergabe der herrschenden 
Theologie. 


1.4.1.1. Der Konig als verantwortlicher Koordinator 

Der Konig ist bei der Herstellung bzw. bei der Renovierung eines Kultbildes 
der verantwortliche Auftrag- und Geldgeber. Daher stellt er den Handwer- 
kern alle Materialien zur Verfugung, die diese fur ihre Arbeit benotigen. 
Dies war nicht nur eine "profane" verwaltungstechnische Aufgabe; er wurde 
dabei von den beteiligten Gottem tatkraftig unterstiitzt, die ihn schon von 
Anbeginn an mit Weisheit und Sachverstand begabten 543 . 

Nachdem der Konig das Material abgeliefert hatte, war er noch nicht von 
seinen Aufgaben befreit. Standig wurde er liber die einzelnen Stadien der 
Herstellung bzw. der Renovierung auf dem laufenden gehalten 544 . 

Besondere Verben zur Bezeichnung der technischen Fortschritte gibt es 
nicht: 

LAS 283:5-11 = SAA X, 368. 

5. ... die Arbeit ( dullu ) an 

6. d.x IB! .KAD3- an-ni-e 545 hat ange[fangen] (re-e-[su it-ta-su]). 

7. Sarrahltu ist fertig ([ ga]-mir ). Die [...] 

8. des Konigs, meines Herm, (und) Belet ekalli sind nicht [fertig]. 

9. Wir [fiihren] Arbeiten an Zababa [aus]; 

10. Uras, Er[ra]gal und Lugal[marada] (sind) 

11. in den Handen der Handwerker [.. .] 546 . 


542 Das Motiv der "Herrscher als Baumeister" ist seit Umanse nachzuweisen; vgl. auch 
die Darstellung des Assurbanipal und seines Binders in Borker-KlAhn, Bildstelen, Abb. 
224-226 mit dem Kommentar. 

543 Borger, Ash., 83 Rs. 29ff. Fuchs, A., Sargon, 39:47-49 u.0., vgl. die Belege ebd., 
375, Baustein 16. Im Alten Testament ubernimmt Jahwe die Aufgabe Eas, den Konig zu 
begaben, vgl. z.B. 1 Kon 5:9ff. In Ugarit und in Karatepe war El dafiir zustandig. Vgl. zuletzt 
Dietrich, Loretz, Weisheit, 31-38. 

544 Vgl. die Briefe an den Konig in LAS 276 = SAA X, 348; LAS 57 = SAA X, 40; LAS 
58 = SAA X, 41 (Material fur die Krone fur Nabu); LAS 281 = SAA X, 353 (Vollendung der 
Krone); LAS 188 = SAA X, 247 (die Emeuerung einer Statue); u.o. Vgl. auch den Kom¬ 
mentar zu den jeweiligen Stellen in LAS II. S. weiter ABL 185. 531. 911. 1051 und SAA I, 
138:3ff. 

545 Mit SAA X, 368 z.St. 

546 Zu den Gottem vgl. LAS II z.St. 
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Die Herstellung der anthropomorphen Bilder wird insgesamt mit dullu be- 
zeichnet, einem Begriff, der fur die verschiedensten Arbeiten gebraucht wer- 
den kann 547 . Auch bei den Verben zeigt sich, daB die akkadische Sprache fur 
die Arbeiten an den anthropomorphen Kultbildem kein besonderes Vokabu- 
lar kennt. 

Da es auch in diesem Zusammenhang keine Regel ohne Ausnahme geben 
kann, ist auf eine besondere Formulierung von Asarhaddon hinzuweisen 548 . 
Er beschreibt die Fortschritte an den Statuen der babylonischen Gotter mit 
einem Ausdruck, der ansonsten das Heranwachsen eines Menschen be- 
zeichnet: 

"und ihre Gestalt gedieh" (Samahu gattu) 

Da Asarhaddon in den vorhergehenden Versen seiner Inschrift die Herstel¬ 
lung bzw. die Renovierung der Kultbilder als "Geburt" der Gotter angespro- 
chen hatte, ist die zitierte Formulierung als konsequente Fortfiihrung seines 
Gedankengangs zu werten. Er versteht die Statuen der Gotter als deren Kor- 
per und setzt sie mit dem menschlichen Korper in Beziehung. Auf diese 
Weise teilen die Gotterbilder das Schicksal der Menschen; sie werden ge- 
boren und wachsen (unter Aufsicht der Eltem) heran. 

Ein besonders ausftihrliches Beispiel fur die Zusammenarbeit des Konigs 
mit seinen Handwerkem bietet der folgende neuassyrische Brief an Asarhad¬ 
don 549 : 


1. An den Konig, [unseren Herm, (von) deinen Dienern] 

2. Nabu-ahhe-[eriba (und)Balasi]: 

3. Wohl moge es de[m Konig, unserem Herm,] gehen; 

4. Nabu (und) Marduk, [den Konig,] 

5. unseren Herm, mogen sie [segnen]. 

6. Wegen der Kron[e, wegen der der Konig,] 

7. unser Herr, uns geschrieben hat - 

8. die Augensteine, die uns gezeigt wurden, 

9. sind sehr schon. 

10. Nabu, der Herr der Lander, den Konig, 

11. unseren Herm, moge er segnen. 

12. Die Tage des Konigs, unseres Herm, moge er verlangem, 

13. den Gewinn des Kronprinzen 

14. und den seiner Briider moge Nabu 


547 AHw 175, CAD D 173-177. bes. 175. Die Arbeit der Handwerker und Angestellten 
des Tempels wird vor den Gottem mit "gut" oder "nicht gut" beurteilt, vgl. Ebeling, NbB, 
Nr. 296 Co 70:7ff. Dieses Urteil beeinfluBt die Weiterbeschaftigung der jeweiligen Person, es 
ist also eine Art "Zeugnis" der Vorgesetzten. 

548 Borger, Ash., 83f Rs. 36f. 

549 LAS 58 = SAA X, 41. 
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15. dem Konig, unserem Herm, zeigen. 

16. Betreffend dem, was der Konig, unser Herr, uns schrieb: 

17. "Ich habe Obsidian aufgehoben" 550 . 

18. Wenn Auge[n] 

19. fehlen 
Rs. 

1. mogen Augenstei [ne] 551 

2. [daraus] gemacht werden. 

3. [Wennein san\duppu 552 

4. f[eh]lt, dann mogen 

5. sanduppu 

6. daraus gemacht werden. 

7. Wenn es tiberschtissig ist, 

8. mogen sie es iibriglassen. 

Der Konig stellt der Tempelwerkstatt nicht nur zahlreiche (Halb-)Edelsteine 
zur Verfugung, sondem laBt sich auch liber deren Verwendungsmoglichkei- 
ten beraten. Dies zeugt davon, daB er liber eine MindestmaB an handwerkli- 
chem Sachverstand verfligte. Er war fahig die verschiedenen Steine zu 
unterscheiden, er kannte ihre Namen, ihr Aussehen und die Moglichkeiten 
ihrer Verarbeitung 553 . 

Interessant ist der Vorschlag der Handwerker, aus dem dunklen Obsidian 
Augensteine herzustellen. Es ist zu vermuten, daB der schwarze Stein in 
einen helleren Stein eingelegt wurde, so daB das Ganze das Aussehen eines 
(menschlichen) Augapfels mit schwarzer Iris imitierte 554 . Gemmen dieses 
Aussehens wurden flir die Augen der Kultbilder, als Votivgaben fur die 
Gotter oder als Schmucksteine verwendet 555 . Wahrscheinlich wurden ihnen 
apotropaische Fahigkeiten zugesprochen, da sie durch ihren "Blick", das Bo¬ 
se bannen konnten. Im kultischen Bereich sind sie daher haufig anzutref- 
fen 556 . 


550 Ich schliefie mich der Deutung Parpolas in LAS II, z.St. an. Wataru mit Ventiv er- 
scheint mir unwahrscheinlich. 

551 Augensteine, d.h. Steine in Augenform, Perlen. Enu (IGI2.MES; Augen(-steine)) kon- 
nen nach SAA VII, 81 Rs. 3 und 86:1.3 aus pappardaliu/pappardilu-StQm, nach SAA VII, 
72:24' aus Gold und nach SAA VII, 86:4 aus na4.mus.gir = mussaru "Serpentin" sein. 

552 Zu Sanduppu vgl. CAD S I 375f "an ornament of precious stone." 

553 Vgl. Berlejung, Handwerker, 152 mit Anm. 25. 

554 Vgl. die Krone der Elie Borowski Collection (s. Anm. 233), in der sich runde Ein- 
lagen aus Quarz befinden, die in der Mitte fur das Einlegen eines weiteren (dunkleren?) Stei- 
nes Platz lassen. Zu den Augen der Kultbilder vgl. S. 46f mit Anm. 245. 

555 Lambert, Eye-Stone, 65ff. Vgl. PLiNiusder A., Hist. Nat. Buch 37 Kap. 55 (EU.): 
"Das Auge Bels ist weiBlich um eine dunkle Pupille, die aus der Mitte mit einer goldenen 
Farbe funkelt; wegen des Aussehens ist es (der Augenstein; Anm. d. Verf.) dem heiligsten 
Gott der Assyrer geweiht." 

556 Auch das Alte Testament kennt die magischen (Stein-)Augen im Umfeld Jahwes, vgl. 
Ez 1:18 (vgl. die Materialangaben VV. 16.22.26). 




1.4. Die Hersteller eines Kultbildes: 1.4.1. Der Konig 


99 


Weder in Assyrien noch in Babylonien war es iiblich, daB die Handwerker 
Verfertigungsinschriften auf ihren Werken anbrachten 557 . Es gab fur sie kei- 
ne Moglichkeit, ihre "Kunstwerke" mit ihrem Namen in eine dauerhafte Be- 
ziehung zu setzen; sie blieben anonym. Ganz anders dagegen die Konige. 
Sie lieBen ihren Namen auf den Kultgegenstanden, den Schmuckstiicken 
und den Paraphernalia der Gotter anbringen, so daB sie fur immer mit ihren 
Stiftungen verbunden waren. Auf diese Weise war gesichert, daB nur sie 
selbst in den GenuB der gottlichen Dankbarkeit kamen. Als Beispiel ist ein 
neuassyrischer Brief an Asarhaddon zu erwahnen 558 , der dem Konig davon 
Kenntnis gibt, daB die Krone des Nabu vollendet ist. Es fallt auf, daB die 
Namen des Konigs und des Kronprinzen auf das neue Schmuckstiick ge- 
schrieben werden, jedoch nicht der Name der Koniginmutter, obwohl diese 
ein Pfund Gold in dieses Projekt investiert hatte? 59 . Die Krone wird durch 
den Namen als Eigentum des Konigs und seines Nachfolgers gekennzeich- 
net, das beide der Gottheit stiften. Da Gotter sich tiber sinnvoile Geschenke 
genauso freuen wie Menschen, segnet Nabu im Gegenzug den Konig und 
seinen Sohn fur die gute Tat. 

Der folgende Brief 560 ermoglicht einen ausfiihrlichen Einblick in die Kom- 
munikation des assyrischen Konigs mit seinen Handwerkem. Er vermittelt 
einen Eindruck dariiber, wie genau er es mit seiner Sorgfaltspflicht fur die 
Gotter nahm: 

(Auf die Frage des Konigs) 

11. Welche Arbeit ( dullu ) [an den Gottem ist (noch) f|ehlerhaft (ma-at-ti)? 

12. Dem Konig, meinem Herm, habe ich mitgeteilt: [Die Ausstattung (sakuttu ) der Nanay]a 

13. ist mangelhaft. (Aber) das Gesicht und die Hand[e der Usur]amatsa 561 

14. sind mit Gold uberzogen ( uh-hu-zu ), ihr Leib ( la-a-nu ) und [ihre FiiBe] 

15. sind nicht mit Gold uberzogen. Ein la[mahusSu -Kleid tr]agt sie ([lab]-Sa-at), 

16. eine Goldkrone tragt sie. Zwei [Drache]n 

17. aus Gold sind vollendet ( ga-am-ru ). Rechts und links [auf] ihrem [Podest] (. kigallu) 

18. stehen sie. Aus Assyrien nach Uruk 

19. habe ich sie bringen lassen. Und (beziiglich der) Arbeit an [ArkaJjTtu, 


557 Zu diesen Inschriften, die aus Griechenland und Phonizien seit dem 8. und 7. Jh. be- 
kannt sind, vgl. Heltzer, Organisation, 57ff. 

558 LAS 281 = SAA X, 353. 

559 Nach dem neuassyrischen Brief LAS 276:12ff = SAA X, 348. Zu den Votivinschriften 
der Naqia fur ihren Sohn Asarhaddon und ihren Enkel ASSurbanipal auf ihren Stiftungen fur 
(verschiedene) Gottinnen vgl. Watanabe, Votivsiegel, 249-251. 

560 LAS 277 = SAA X, 349. Es handelt sich bei den Gottern, die bearbeitet werden, um 
Bewohner der babylonischen Stadt Uruk, die Asarhaddon im Zuge seiner Babylonien-Politik 
emeuem und zuruckfiihren lieB. 

561 RIMB 2, B.6.31.17, S. 187:11-18 berichtet die Ruckfuhrung der Nanaya, Borger, 
Ash., 84 Rs. 43, die der U$uramatsa. Zu den Gottem und Gottinnen von Uruk in neubabylo- 
nischer und seleukidischer Zeit vgl. Beaulieu, Antiquarian Theology, 47-75. 
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20. Anunltu und Palil [in der Werkjstatt ([ina bit] mu-um-muf 61 : 

21. Die Arbeit des Schreiners und des Graveur[s ist vo]llendet. 

22. Mit Gold sind sie (noch) nicht iiberzogen ( uh-hu-zu ). Silber 

23. haben wir gegeben. Gold bekommen sie noch von mir. 

24. Sobald wir die Arbeit an Ujuramatsa und die an der Werk- 

25. statt abgeschlossen haben und der Tempel vollstandig ist, 

26. werden wir den Schmuck Nanayas machen. 

Der Konig lieB sich iiber die handwerklichen Fortschritte an jedem einzel- 
nen Kultbild genauestens Meldung machen. Obwohl er an der Fertigung 
nicht aktiv mitwirkte, ist davon auszugehen, daB er iiber handwerkliche 
Kenntnisse verfiigte, da er in der Lage gewesen sein muG, die Informationen 
seiner Delegierten zu verstehen, einzuordnen und zu beurteilen. 

Aus dem zitierten Brief laGt sich ablesen, welche Stadien ein Kultbild durch- 
laufen muGte, bevor es als vollendet gait: 

Der erste Arbeitsschritt fiel in den Aufgabenbereich des Schreiners. Er 
schnitzte den holzemen Kern und setzte die Einzelteile des Kultbildes 
(Rumpf, Hals, Kopf, Arme, Beine) mit Holzdiibeln und -keilen zusammen 563 . 
Ihm zur Seite gestellt war der "Graveur", der den "Rohling" des Kultbildes 
soweit fertiggestellt zu haben scheint, daB der Goldschmied daran gehen 
konnte, ihn mit Gold bzw. Silber zu iiberziehen 564 . Die Aufgabe und der 
Arbeitsbereich des "Graveurs" erhellt m.E. aus dem Holztorso eines 
Kultbildes (?), der im seleukidischen Uruk gefunden wurde 565 . Trotz der Be- 
schadigungen des Holzes ist deutlich erkennbar, daB der Oberkorper "gra- 
viert" bzw. (besser!) mit Schnitzereien versehen war, die (auf der Riicksei- 
te?) ein Falbelgewand mit einem dreieckigen Nackenausschnitt andeuteten. 
Wenn sich diese Beobachtung auf die Herstellungspraktiken der neuassyri- 
schen Zeit ubertragen lieBe, was vor dem Hintergmnd des Konservativismus 
der Kultbilder 566 plausibel erscheint, dann verbirgt sich hinter dem kab/psar- 
ru der Schnitzer, der die Holzteile der Statue mit Omamenten verzierte, die 
Kleider imitierten. Wenn der Goldschmied anschlieGend Gold und Silber 
iiber das Schnitzwerk klopfte, so entstand kein nackter goldener Gotterkor- 
per, sondem ein bekleideter Leib. 

Da Gesicht und Hande der U$uramatsa vorrangig behandelt wurden, ist da¬ 
von auszugehen, daB man auf diese Korperteile besondere Sorgfalt ver- 


562 Ein Tempel der Mummu ist in Uruk m.W. nicht nachgewiesen, so daG die Erganzung 
von SAA X, 349 z.St. ([sa E-d.]mu-um-mu) sachlich nicht moglich ist. Wahrscheinlicher 
handelt es sich um den Teil des Tempels Eas, der als Werkstatt fungierte, so daG eher an das 
bekannte bit mummu zu denken ist, vgl. S. 89ff. 

Vgl. dazu S. 120ff. 

5M Vgl. S. 132f. 

565 Van Ess, Pedde, Uruk, Holz Nr. 1332. 

566 Vgl. S. 37 (konservativ). 
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wandte (sie blieben auch dauerhaft sichtbar und verschwanden nicht etwa 
unter der Bekleidung der Figuren). Leib und FiiGe gehorten offensichtlich ei- 
nem spateren Arbeitsgang an. Diese Prioritaten stiitzen den oben formulier- 
ten Gedanken, daG Gesicht und Hande die auGerliche Erscheinung der Got- 
ter pragten und daG sich an diesen optisch exponierten Punkten die Begeg- 
nung zwischen Menschen und Gottem konzentrierte. 

Um die Gotter aus der Werkstatt zu entlassen, war es notig, sie mit ihren 
Kleidem und ihrem Schmuck (Krone) auszustatten; beides konnte in der 
Werkstatt angefertigt und an den Bildem angebracht werden. Da die Statuen 
im allgemeinen auf einem Podest standen (bzw. auf einem Thron saGen), das 
haufig mit den Emblemtieren der jeweiligen Gottheit geschmiickt war, 
muGte das Podest (bzw. der Thron) dem theologischen Profil des jeweiligen 
Gottes entsprechen und wurde deshalb an Ort und Stelle mitgearbeitet. Nach 
Rs. 25f hat es den Anschein, als ware die sa/ukuttu einer Gottheit erst zuletzt 
hergestellt worden. 

In der Tempelwerkstatt liegen demnach die verschiedensten Arbeiten an. Sie 
reichen von der Herstellung kleinerer Schmuckteilchen durch einen einzel- 
nen Handwerker bis zu komplexen Handwerksprozessen, die mehrere Tage 
dauem und die die Zusammenarbeit und Koordination mehrerer Fachleute 
erfordem. Aus dem zitierten Brief ergibt sich, daG die Aufteilung und die 
Reihenfolge der Arbeiten an Ort und Stelle nach unterschiedlichen Priorita¬ 
ten organisiert wurde. Wenn man dem Arbeitsplan dieses Briefes glauben 
darf, dann hatte die Werkstatt in Assur nur begrenzte Kapazitaten. Maximal 
fiinf Kultbilder konnten gleichzeitig (in den verschiedenen Stadien ihrer 
Herstellung) bearbeitet werden. Andere Auftrage muGten warten. Dies be- 
deutet, daG GroGauftrage, die mehrere Kultbilder fur neue Stadtgriindungen 
orderten (wie z.Zt. Sargons II.) oder die die Renovierung der Gotter eines 
ganzen Landes befahlen (wie z.Zt. Asarhaddons), die Tempelwerkstatt lange 
Zeit blockierten und enorme personale wie materielle Kapazitaten banden. 

LAS 277 laGt auch Aufschliisse dariiber zu, was Asarhaddon meinte, wenn 
er von einer "Renovierung" der Kultbilder sprach. Wir wissen aus einer 
seiner Inschriften, daG er die Vorgange, die im vorliegenden Brief berichtet 
sind, als "Emeuerung" und nicht als "Neuherstellung" der Gotter verstanden 
wissen wollte 567 . Dies ist uberraschend, da aus dem zitierten Text eindeutig 
hervorgeht, daG von den "alten" Bildem nicht mehr viel iibrig sein kann. Sie 
werden von Gmnd auf (d.h. vom Holzkem an) neu geschaffen. Dies deutet 
darauf hin, daG auch dann von der "Emeuerung" eines Kultbildes gespro- 


567 Borger, Ash., 84 Rs. 40ff. 
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chen werden konnte, wenn vom Originalzustand des Vorlaufers kaum mehr 
etwas vorhanden war. Unter Umstanden konnte man von dem alten Bild nur 
noch das Edelmetall und die Edelsteine wiederverwenden. Wenn das Metall 
durch die Beimischung von (zu viel) Lot verunreinigt war, war nicht einmal 
mehr das ohne weiteres (zu denken ware etwa an Reinigungsverfahren) 
moglich. In diesem Fall haben nur noch die Edelsteine die Verbindung zu 
dem alten Bild aufrechterhalten. Da sowohl die Neuherstellung als auch die 
Renovierung (LAS 277!) eines Bildes damit einsetzt, daB ein neuer Holz- 
kem angefertigt wird, ist die Grenze zwischen einer "Emeuerung" und einer 
"Herstellung" nur schwer zu fassen. Das tatsachliche Geschehen bzw. der 
technische Ablauf unterscheidet sich kaum, so daB davon auszugehen ist, 
daB es sich bei beiden Begriffen nicht um eine exakte handwerkliche An- 
gabe, sondem vielmehr um eine Wertung handelt, die Bilder als alt oder neu 
bzw. als traditionell oder innovativ verstanden wissen will, unabhangig da¬ 
von, ob diese Bilder alt oder neu sind. Wenn die Differenzierung zwischen 
der "Herstellung" und der "Renovierung" eines Bildes eine Sache der Wer¬ 
tung oder der Einordnung ist, dann ist danach zu fragen, welche Intentionen 
jeweils damit verbunden sind. 

Als Tendenz ist festzuhalten: 

Wenn die Arbeit an einem Kultbild als eine "Emeuerung" charakterisiert 
wird, dann wird das neue Bild als Fortsetzung des alten dargestellt. Das Ver- 
haltnis zwischen beiden wird durch Kontinuitat und Tradition bestimmt 568 . 
Ist dagegen von einer "Herstellung" die Rede, dann wird die Neuartigkeit 
der Gottesoffenbarung, die Begriindung einer neuen (bzw. die gebrochene) 
Tradition und die alles iibertreffende Qualitat des Bildes betont 569 . 

Wie erwahnt, wollte Asarhaddon seine MaBnahmen an den Gottinnen von 
Uruk als "Emeuerung" ihrer "alten" Kultbilder verstanden haben. Nach den 
Inschriften seines Sohnes A§§urbanipal 570 weilten die "alten" Bilder der Got¬ 
tinnen von Uruk jedoch (noch) in ihrem Exil in Elam 571 . Daraus laBt sich 
schlieBen, daB es sich bei den Bildem, die Asarhaddon nach Ausweis des 
vorliegenden Briefes renovieren lieB, um die Ersatzbilder handelt, die man 
in Uruk hergestellt hatte, um die (nach Elam) verschleppten Statuen der Got¬ 
tinnen zu ersetzen. Wenn diese Uberlegung zutrifft, dann lieB Asarhaddon 
die Ersatzbilder renovieren bzw. Ersatzbilder der Ersatzbilder anfertigen. 


568 Dies zeigt sich vor allem in den Inschriften Asarhaddons (vgl. die folgenden Ausfuh- 
rungen). 

569 Dies zeigt sich vor allem in den Inschriften Assumasirpals II. und Sargons II. s.u. Ab- 
schnitt 1.6.3. und 1.6.4. 

570 Zur historischen Einordnung des Konigs und seiner Politik vgl. zuletzt Mayer, W., 
Politik, 397-411. 

571 VAB 7, 220 K3101a+ 21-35 (Nanaya, Usuramatsa und Arkajltu) und VAB 7, 58 vi 
107-124 = BIWA 57f, A VI 107-124. 
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Diese Tatsache spielt fur den Konig jedoch keine Rolle. Fiir ihn ist nur 
wichtig, daG er die Gotter von Uruk renoviert, die unbeliebten MaGnahmen 
seines Vaters Sanherib wiedergutmacht und sich auf diese Weise mit der 
Stadt und ihren himmlischen und irdischen Bewohnem versohnt. Die Re- 
staurierung der Gotter von Uruk ist ein weiterer Baustein in Asarhaddons 
Babylonien-Politik, deren Ziel darin lag, die Basis fur ein stabiles Doppelko- 
nigreich zu schaffen 572 . Daher kntipfte er an den alten lokalen Traditionen, 
i.e. an den Kultbildem Uruks an und stellt sich mit deren Emeuerung (!) in 
deren Kontinuitat. 

Sein Sohn ASSurbanipal ging in seiner Suche nach einem Anknupfungs- 
punkt an die Traditionen und an die Geschichte Uruks weiter zuriick. Er 
befreite die Statuen der Gottinnen aus ihrem Exil in Elam und fiihrte sie an 
ihren Wohnsitz zuriick 573 . Die Repatriierung der alten Gotterbilder nutzt er 
propagandistisch aus, so daG er zu dem erwahlten Konig wird, der die Ver- 
sohnung der "erzumten Gotter" mit Uruk vollziehen darf und dem die lokale 
Priesterschaft die Restitution der religiosen Traditionen der Stadt verdankt, 
wenn auch aus den obigen Ausftihrungen zu entnehmen ist, daG der Kult 
Uruks schon seit Asarhaddon wieder vollig intakt war 574 . Es diirfte kein Pro¬ 
blem fur die urukaische Priesterschaft dargestellt haben, mehrere legitime 
Bilder ihrer Gottinnen zu besitzen. Wie aus zahlreichen Texten zu belegen 
ist, war es durchaus moglich, daG ein Tempel mehrere Bilder derselben 
Gottheit enthielt 575 . 


1.4.1.2. Die Omina 

Zahlreiche Omina sammeln und reflektieren die Konsequenzen, die mit der 
Herstellung und der Renovierung von Gotter(bildem) verbunden waren. 
Haufig werden diese MaGnahmen einem "Menschen" zugeschrieben, liber 
dessen Identitat sich die Texte zwar nicht weiter auGem, der aber nur in ho- 
fischem Kontext und in leitender Position vorstellbar ist: 

15'. Wenn er einen Tempelkultsitz (bara e) macht: er wird einen Gott haben 
16'. Wenn er einen ne[uen] Gott [macht] 576 


572 Vgl. Porter, Images, 119-153, Berlejung, Handwerker, 152f. 

573 Vgl. die vorletzte Anm. 

574 Dies laBt sich auch daraus entnehmen, daB die Gottinnen Uruks Marduk begruBen, als 
er von A§§urbanipal (vor dessen Feldzug nach Elam!) nach Babylon zuriickgebracht wird, 
vgl. dazu VAB 7, 266 Rs. iii 12f (mit Kollationen in BIWA 188), und LAS II z.St. 

575 Vgl. z.B. Ill R 66 i 17.19 = Menzel, Tempel II, Nr. 54 T 114 (Ea); Nr. 54 T 117 iv 
20-37 (Adad und A§§ur). 

576 So in Emar VI, 4, Nr. 611:15'f, ahnlich auch ebd., Nr. 615:86' und Nr. 610:33f. 
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oder: 

57. Wenn ein Mensch seinen Gott emeuert, sein Gott [sein H]elfer [...] 

58. Wenn ein Mensch seine Gottin emeuert [...] 

59. Wenn er seinem Gott standi g Brotopfer bringt [.. .] 577 

In einigen Omina ist der Konig konkret erwahnt 578 , zu dessen Aufgaben die 
Herstellung bzw. Renovierung eines Kultsitzes und eines Kultbildes zahlen: 

26. Wenn der Konig seinen Gott emeuert, sein Gott sein Heifer [...] 

27. Wenn der Konig seine Gottin emeuert, die Gottin zum Guten [wird ihn fuhren]. 

28. Wenn der Konig einen fremden Gott emeuert, dieser Konig [...] 

29. [Wenn ein Koni]g etwas Altes emeuert [...] 

Die Emeuerung bzw. die Herstellung eines Kultbildes hat fur die Zukunft 
des Konigs, der diese Arbeiten vollzieht (bzw. vollziehen laBt) im allgemei- 
nen positive Konsequenzen, solange er sich dabei an die rituellen Erforder- 
nisse und die Vorgaben der Hemerologien und Menologien halt 579 . Der Ftir- 
sorge des "Menschen" fur die Gotter folgt die Fiirsorge der Gotter fur den 
"Menschen". Tun und Ergehen entsprechen sich. 


1.4.1.3. Der Konig als "erster Handwerker” und Theologe 

Wenn die Handwerker kultische Gegenstande oder Kultbilder herstellen, 
wird ihre Tatigkeit als Zusammenarbeit mit den Handwerkergottem verstan- 
den, die ihnen Begabung, Weisheit und Know-How verleihen 580 . Im Laufe 
des Mundwaschungsrituals 581 mtissen sie in einem feierlichen Eid auf ihre 
Beteiligung an der Geburt der Gotter verzichten, so daB das neue Kultbild 
nur noch als Werk der Hypostasen Eas erscheint. Die Bilder der Gotter sind 
daher nicht mehr von menschlichen Handen, sondem allenfalls von gottli- 
chen Handen geschaffen worden. Daher kann man davon sprechen, daB die 
Handwerker den Gottern ihre Hande leihen. Da sie jedoch nicht nur den 
Gottem, sondem auch dem Konig als ihrem obersten Dienstherren verpflich- 
tet bleiben, der sich die erfolgreiche Herstellung eines Kultbildes, eines 


577 Summa alu. Diese Omenserie wurde herausgegeben von: Notscher, Or 31, 3-78, so- 
wieDERS., Or 39-42, und Ders., Or 51-54. Bei dem folgenden Zitat handelt es sich um CT 
40,10 = Notscher, Or 39-42, 30f:57-59. 

578 CT 40, 9 (Sm 772) = Notscher, Or 39-42, 44f:26-29. Vgl. auch CT 40, 8 (K2192) = 
Notscher, Or 39-42,41f: Iff, ahnlich auch IV R 33 iv 5f. 

579 Vgl. dazu z.B. Labat, Un calendrier, 103. 

5g o Vgl. dazu und zum folgenden Berlejung, Handwerker, 146-149. 

58 1 Zu diesem Ritual vgl. S. 191 ff. 
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Tempels o.a. im allgemeinen selbst zuschreibt, leihen die Handwerker auch 
dem Konig ihre Hande. 

Einige Herrscher begniigen sich jedoch nicht damit, den Handwerkem Mate¬ 
rial zu liefem und sie zu finanzieren, sondem sie legen Wert darauf, in eige- 
ner Person von Ea mit Weisheit, Einsicht, Verstand und Kunstfertigkeit be- 
gabt worden zu sein 582 . Da der Konig auf diese Weise an der Unterweisung 
Eas teilhat, die Handwerker auswahlt, versammelt und in die Werkstatt hin- 
einfuhrt, kann er auch als der Oberste der Handwerker, der "Erste ihrer 
Zunft", angesehen werden 583 . 

Nur selten berichtet ein Konig, da6 die Herstellung eines Kultbildes ohne 
die Mitwirkung einer gottlichen Inspiration gelang. Zu nennen ist der assyri- 
sche Konig Assumasirpal II., der sich wiederholt riihmt, Kultbilder mit "ei- 
genem Verstand" angefertigt zu haben 584 . Er stellt sich dadurch als kompe- 
tenter Handwerker dar, der fahig war, den Ausbau seiner Hauptstadt Kalhu 
und ihrer Tempel ohne auBere Hilfe durchzufiihren. Selbstverstandlich ging 
auch er davon aus, daG seine Weisheit auf ein Geschenk des Weisheitsgottes 
zuruckzufuhren war 585 . 

Assumasirpal II. ist weder der erste noch der letzte mesopotamische Konig, 
der fur sich handwerkliche Fahigkeiten in Anspruch nahm 586 und wahr- 
scheinlich auch wirkliche Fachkenntnisse besaG. Vor allem die neuassyri- 


582 So z.B. in BBS 36 iv. Der babylonische Konig stellt mit der Unterstiitzung Eas und der 
Handwerkergotter ein Samas-Bild her. Entsprechend der Konzeption des babylonischen 
Konigtums ergeht die Offenbarung des Gottes an den Konig durch die Vermittlung des Ober- 
priesters. Anders in Assyrien, vgl. Borger, Ash., 82 Rs. lOff. 

583 Berlejung, Handwerker, 151-153, und zusatzlich den Beleg VAB 7, 256 Vs. i 24f mit 
Kollationen s. BIWA 187 (L4). 

584 RIMA 2, A.0.101.31, S. 295:13-15; parallel dazu: RIMA 2, A.0.101.1, S. 212 ii 132- 
135. Zur historischen Einordnung des Konigs vgl. Lambert, The Reigns, 103-109, sowie 
Mayer, W., Politik, 267-274. 

585 Dies ergibt sich aus RIMA 2, A.0.101.30, S. 289:22f: "... Mit dem Verstand meines 
Herzens, den Ea, der besonders weise Konig des apsu, mir geschenkt hatte, renovierte ich 
Kalhu ..." Da der assyrische Konig immer auch der oberste Priester seines Gottes ist, kommt 
seinen Aktivitaten kultischen Charakter zu. Wenn er daher Kultbilder herstellen laBt, ohne 
eine gottliche Beauftragung zu erwahnen, bleiben die Bilder dennoch das Ergebnis der ge- 
meinsamen Willensbildung des Konigs und seines Gottes. Anders in Babylonien. Da der dor- 
tige Konig tiber diese Fahigkeiten nicht verftigt, sind Kultbilder oder Kultsymbole, die ohne 
gottlichen Auftrag hergestellt werden Gegenstand der Polemik, vgl. BBS 36 (Sonnenscheibe) 
oder VAB 4, 274ff iii 27-39 (die "echte" bzw. die "unechte" Istar von Uruk). 

586 Die Linie der weisen Konige wird angefuhrt durch Sulgi, vgl. SGL II, 115f. Aus dem 
2. Jt. ist der assyrische Konig Tukulti-Ninurta I. zu nennen, der sich beim Bau seiner Haupt¬ 
stadt Kar-Tukulti-Ninurta ebenfalls als weiser Konig darstellen laBt, vgl. Deller, Fadhil, 
Ahmad, Tukulti-Ninurta I, 459-472 (IM 76787 Vs. 5f ebd., 464). Auch dieser Konig betatigte 
sich nicht nur als Weiser, sondern auch als "systematischer Theologe". Er iibertrug Elemente 
der Nippur-Theologie Enlils auf Assur, so mit Pongratz-Leisten, Ina sulmi Irub, lOf. 
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schen Konige Tiglatpilesar III. 587 , Sargon 588 , Sanherib, Asarhaddon und As- 
surbanipal 589 konnten mit ihren Handwerkem in kompetenter Weise berat- 
schlagen. 

Wenden wir uns an dieser Stelle Sanherib zu. Er beschreibt in einer Inschrift 
die mangelhafte (GuB)Technik seiner koniglichen Vorfahren und der Hand- 
werker 590 . Diesem Dilettantismus stellt er sein eigenes handwerkliches Kon- 
nen gegeniibei* 91 (vi 89ff), das er einer Inspiration des Weisheitsgottes Ea 
verdankt (vii 2), mit dem ihn eine enge Beziehung verbindet. Dieser Gott ist 
es dann auch, der dem Konig den Befehl erteilt, den neuen BronzeguB aus- 
zufuhren: 

5. ... Durch den RatschluB meines Verstandes 

6. und das Begehren meines Gemiits 

7. schuf ich kunstvoll das Bronzewerk und 

8. formte seine kunstfertige Gestalt kunstfertig 592 . 

Es handelt sich bei diesem Kunstwerk zwar nicht um Kultbilder, sondem um 
die Kolossalstatuen von Tieren und Damonen, aber trotzdem laBt sich un- 
schwer erkennen, daB Sanherib daran gelegen war, sich als "Handwerker auf 
dem Thron" 593 darzustellen. 

Sanherib hat sich nicht nur um die technische Herstellung von kultischen 
Gegenstanden und Bildem bemtiht, sondem auch die Inhalte der Darstellun- 
gen vorgegeben: Nachdem er Babylon zerstort hatte (689 v. Chr.) 594 , lieB er 


587 Tadmor, Tiglath-pileser III, 172-175:17-33' bes. 17' (Begabung durch Nudimmud) 
und 20' (Beratung mit den Handwerkem fur den Bau des Zedernpalastes und des bit hilani in 
ICaihu). 

588 Zu Sargons Weisheit bei der Planung seiner neuen Hauptstadt Dur-Sarrukin vgl. 
Hurowitz, I Have Built, 70-74, die Belege in Fuchs, A., Sargon, 56:13-15, 37:38, 39:47f 
und unten Abschnitt 1.6.4. 

589 Zu A§§urbanipals Selbstdarstellung als "weiser Konig" vgl. Weissert, The Image of 
the King (in Vorbereitung). Zu seinen handwerklichen Ambitionen vgl. jetzt auch Pongratz- 
Leisten, Anzu , 552 (Rs. 9: an-zi-i s[u-nu-ti] si-pirSUn-ia). Konige werden gem als apkallu- 
Weise bezeichnet, vgl. SAA X, 174:7ff = LAS 117 (Sanherib als apkallu- Weiser und AsSur- 
banipal als "Abkommling eines apkallu-Wei sen und des (exemplari schen Weisen) Adapa"). 
Vgl. weiter Berlejung, Handwerker, Anm. 23. 

590 Vgl. OIP 2, 108f vi 80ff; vii Iff und K1356 Rs. 18ff, zuletzt bearbeitet bei Pongratz- 
Leisten, In a Sulmi Irub, Text Nr. 2, s. dazu Frahm, Sanherib, 222-224, sowie 268 (Nr. 29). 
Der Konig beeidet seine Beteiligung am GuB der Bronzebander. 

591 Zum folgenden vgl. OIP 2, 109 vi 89ff. 

s 97 OIP 2,109 vii 5-8. 

593 S. auch die Selbstdarstellung des weisheitlich begabten Konigs bei den Arbeiten am 
Neujahrsfesthaus, SAA XII, 86 Vs. 7-21. Zur Kompetenz des Bauherrn Sanherib s. Frahm, 
Sanherib, 258f. 

594 Zur Politik dieses Konigs vgl. Galter, Zerstorung Babylons, 161-173, Mayer, W., 
Sanherib und Babylonien, 305-332, Ders., Politik, 342-380, Frahm, Sanherib, 8-19 (bes. h). 
282-288. 
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in Assur ein Neujahrsfesthaus erbauen, das er mit Toren schmiicken lieB, die 
u.a. den assyrischen Nationalgott Assur zeigen 595 . Immer wieder findet sich 
sein Titel "epis salam d.Assur u ilanirabuti' ("der das Bild(relief) Assurs 
und der groBen Gotter gemacht hat" 596 ), der auf dieses Ereignis anspielt 597 . 
Das Relief zeigt Assur, der zusammen mit anderen Gottem gegen Tiamat in 
den Kampf zieht. Es handelt sich dabei nicht nur um eine Illustrierung des 
bekannten mythischen Gotterkampfes mit der Chaosmacht, sondem um eine 
neue Konzeption des Mythos. Im babylonischen Schopfungsepos Enuma 
elis hatte Marduk die Rolle des Gotterhelden inne. Er war es, der jahrlich 
anlaBlich der Feier des Neujahrsfestes zum Kampf gegen Tiamat aufbrach 
und den Bestand der Welt sicherte. Diese Aufgabe wurde in der Reliefdar- 
stellung auf den assyrischen Nationalgott Assur iibertragen. An Marduks 
Stelle zieht nun Assur in den Kampf gegen die Chaosmacht 598 , besiegt sie 
und wird zum Gotterkonig, so daB er die Aufgaben Marduks bei der Er- 
richtung der Weltordnung und der Schicksalsbestimmung iibemehmen kann. 
In diesen Kontext gehort auch die Ubertragung des Besitzes der Schicksals- 
tafeln von Marduk auf Assur 599 , der damit die Weltordnungen und die Ge- 
schichte in den Handen halt. 


595 K1356, S. Pongratz-Leisten, Ina sulmi Irub , Text Nr. 2, mit Frahm, Sanherib, T 
184. Vgl. die Beschreibung der Tore. 

- 596 K1356:l, OIP 2, 135:3; 14214:2f; I3:2f; 143 15:2 u.o. S. auch die ausgefuhrte Variante 
der Formulierung in SAA XII, 86 Vs. 7-13. Vielleicht ist BM 56628 (vgl. Gerardi, Prism 
Fragments, 127ff Seite A Z. 4) auf diese Vorgange zu beziehen. Der Text ware demnach (mit 
Gerardi) Asarhaddon zuzuweisen. 

597 Es ist kaum anzunehmen, daB der Konig eine Statue des ASsur und eine der groBen 
Gotter machte (wie sollte letztere wohl aussehen?); wahrscheinlicher ist ein Bild, das As§ur 
und die groBen Gotter zeigt (i.e. ein Gottergruppenbild in Gestalt eines Reliefs). Wenn der 
Titel auf eine Statue des ASSur und ein Relief der groBen Gotter anspielen wurde, ware m.E. 
zu erwarten, daB die Bildwerke durch die geeignete Wortwahl differenziert waren. Wenn 
Sanherib eindeutig von dem Kultbild des Nationalgottes spricht, bleiben die "groBen Gotter" 
erwartungsgemaB unerwahnt: In der Inschrift Sanheribs, die George, Tablet of Destinies, 
133f, publizierte (K6177+), wird salmu in den Z. 10-14 in drei verschiedenen Bedeutungen 
gebraucht: Z. 10 erwahnt das Bild (salmu) des Sanherib, dem Hersteller (Z. 11) des Reliefs 
(salmu) des ASsur und der Gotter, das er vor dem Kultbild (§almu) des Assur (Z. 14) auf- 
stellen lieB (uSziz). Sanherib selbst liefert in K1356 Rs. 26 (= Pongratz-Leisten, Ina Sulmi 
Irub , Text Nr. 2) einen Hinweis darauf, daB er, wenn er von einem Bild A§surs (und der Got- 
ter) spricht, jeweils nur die Reliefbander (nach Frahm, Sanherib, 224 mit einer Darstellung 
des Konigs) und nicht etwa ein Kultbild des Nationalgottes meint: 26. "Das Bild ASSurs, der 
gegen Tiamat in den Kampf zieht, (und) das Bild des Sanherib, des Konigs von Assyrien." 

598 Vgl. die Umdeutung des Mythos in K1356:5ff, s. Frahm, Sanherib, 222-224. 284ff. 
Der Konig steht nicht zusammen mit dem Gott im Streitwagen, gegen OIP 2, 142 Rs. 1, mit 
CAD K 289 sub kaSidu, Livingstone, NABU 1990/88, Pongratz-Leisten, Ina sulmi Irub , 
Text Nr. 2. 

5" George, Tablet of Destinies, 133-146. Vgl. ebd., 134 auch K6177+ Vs. 7ff, eine lite- 
rarische (jB) Inschrift von Sanherib mit einer Beschreibung der Schicksalstafeln, die A§3ur in 
einem "Relief (?alam) seiner Gestalt ( binatlsu ), Abbild (tamsll) seiner (vollstandigen und ty- 
pischen) erhabenen Erscheinungsform (simatlsu)" zeigen. AsSur halt das kosmische Band in 
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Die neue Theologie, die Assur die zentralen Marduk-Theologumena iiber- 
nehmen lieB, findet sich auch auf der Verzierung der Tore des neuen Ost- 
zuganges zu Assurs Celia in Esarra. Sie zeigen die verschiedenen Figuren 
und Monster, die in Enuma elis als Kontrahenten Marduks genannt und von 
ihm besiegt werden (u4.gal.la, ur.idim.me, gir.tab.lu.ul8.lu, ku6.lu.ul8.lu 
und kusarikkv 600 ). Indem Sanherib dafiir sorgt, daB diese Wesen nun den 
Eingang zu Assurs Celia schmiicken, macht er den assyrischen Nationalgott 
zu demjenigen, der sie besiegt und in seinen "Hofstaat" einreiht. So versuch- 
te Sanherib in bewuBter Ubertragung babylonischer Marduk-Theologumena 
auf Assur, ersteren zu entmachten und letzteren zu universalisieren 601 . Der 
Herrscher lieB Assur wesentliche Elemente der Gottheit, Schopfung und 
Schicksalsbestimmung usurpieren und brachte auf diese Weise die Suprema- 
tie seines Gottes und seines Landes zum Ausdruck. Fur Marduk (und Baby- 
lonien) blieb in dieser neuen Gottes- und Schopfungslehre kein Platz mehr. 
Er kam nur noch als unterlegener, besiegter und verworfener Gott in den 
Blick. 

Die "Machtergreifung" des assyrischen Nationalgottes zeigt sich auf der 
sprachlichen Ebene in verschiedenen "propagandistischen" Texten wie dem 
Marduk-Ordal 602 , der Neuverteilung der Schicksalstafeln 603 und der oben er- 
wahnten (inschriftlich belegten) Umdeutung des Schopfungsepos, die As¬ 
surs erfolgreichen Kampf um das Konigtum in die mythische Vorzeit zu- 
riickverlegt. Auf der "Darstellungsebene" realisierte Sanherib den "Aufstieg 
Assurs" und den "Abstieg Marduks" einerseits dadurch, daB er das Kultbild 


seinen Handen, das ihm die Kontrolle tiber die Himmel und tiber die Gotter der Ober- und der 
Unterwelt garantiert (ebd., 134:8f). 

600 Enuma Elis l 141-43; V 73-76. Der Marduktempel in Babylon war als Sitz des ur- 
spriinglichen Besiegers der Monster ebenfalls mit deren Abbildungen geschmuckt, vgl. V R 
33 iv 50-v 1 (Dekoration der Tiiren der Mardukcella (Agum-kakrime)) und BM 45619 i 35'- 
44', vgl. George, Babylonian Texts, 143f. 151 (Nebukadnezar II.). Da dieser Text zusatzlich 
noch eine Abbildung des Anzu erwahnt, ist davon auszugehen, daB Ninurta-Theologie auf 
Marduk iibertragen wurde. Vgl. dazu die Zusammenfassung des neuesten Diskussionsstandes 
bei Pongratz-Leisten, Ina sulmi Irub, 22-24. Zum Aufstieg Marduks zum Konig der Gotter 
und seiner Tendenz Theologumena anderer Gotter auf sich zu vereinigen vgl. Tallqvist, 
Akkadische Gotterepitheta, 362-372, Sommerfeld, Aufstieg Marduks, passim, und unuber- 
troffen Lambert, The Reign of Nebuchadnezzar, 3-13. 

601 Menzel, Tempel I, 55-57. Marduk wird nicht ganzlich aus dem Pantheon Sanheribs 
eliminiert, sondem auf die Rolle als Patron der Beschworungskunst reduziert, mit Frahm, 
Sanherib, 287f. 

602 Diese Umdeutung des Akltu -Rituals und des Schopfungsepos wurde zuletzt in SAA 
III, 34 (Assurversion) und Nr. 35 (Ninive-Version) bearbeitet. Zu den historischen Hinter- 
griinden vgl. Brinkman, Sennacherib's Babylonian Problem, 89-95, Machinist, The Assy¬ 
rians, 353-364, Frahm, Sanherib, 282-288. Zur Klassifikation dieses Textes als "konstruierter 
Mythos" (zu diesem Begriff vgl. Von Soden, Reflektierte und konstruierte Mythen, 147-157) 
vgl. Uehlinger, Weltreich, 527f. 

603 Vgl. Anm. 599. 
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des Marduk gefangennehmen lieG 604 , andererseits durch das Bildprogramm 
der beschriebenen Reliefs 605 . Inwieweit der Konig die Niederlage Marduks 
auf der rituellen Handlungsebene nachvollzog (etwa bei der assyrischen 
Version des akita-Festes) ist umstritten, aus den Texten nicht eindeutig zu 
erheben und m.E. eher unwahrscheinlich 606 . 

Die Darstellungen der Tore des akifu-Hauses und des Einganges zur Celia 
des Assur stehen in enger Beziehung zum Zeitgeschehen und der vom Konig 
und seinen Priestem neu entwickelten Theologie. Sie hatten das Verhaltnis 
von Marduk und Assur entsprechend der politischen Situation zwischen 
Assyrien und Babylonien neu definiert, es in den Reliefprogrammen kom- 
primiert und sichtbar abgebildet 607 . Die Uberlegenheit Assurs und die Unter- 
legenheit Marduks hatte sprachliche und bildliche Gestalt angenommen. Fur 
die Anhanger der antibabylonischen Politik Sanheribs waren diese Bilder 
Bestatigung der Ubermacht ihres Landes, ihres Konigs und ihres Gottes, 
wahrend es fur die Gegner dieser Politik eine Provokation darstellen muGte, 
den Gotterherm Marduk durch Assur ersetzt zu sehen. Leider sind uns aus 
der Zeit Sanheribs keine Reaktionen seiner Gegner auf seine Bilder iiber- 
liefert. Zahlreich sind lediglich die Nachrichten fiber die Kampfe der Par- 
teien am Hof, die in der Ermordung des Konigs und den nachfolgenden 
Thronfolgewirren ihren Hohepunkt fanden 608 . 

Das Bildprogramm Sanheribs stellt nicht nur die neue Reichsideologie dar, 
zusammen mit den propagandistischen Texten hat es auch teil an der 
Schopfung eines neuen Mythos. Indem die Vorzeitgeschichte neu geschrie- 
ben wird, wird die Gegenwart neu verstanden und die Zukunft neu entwor- 
fen. Die Bilder iibemehmen eine politische Funktion. Sie sind Symbole der 
Hoheit Assyriens iiber das besiegte Babylonien. In Sanherib begegnet also 
nicht nur ein "Handwerker auf dem Thron", sondem auch ein "systemati- 
scher Theologe", der in seinen Reliefprogrammen (und den dazu verfaGten 


604 Vgl. S. 158ff. 

605 Zur Umsetzung der neuen Theologie in der Architektur vgl. Pongratz-Leisten, Ina 
sulmi Irub, 63f. 

606 Das Marduk-Ordal ist kaum eine Ritualanweisung fur ein solches Fest, mit Living¬ 
stone, MMEW, 232f. 

607 Zu Verbindung von Mythos und Politik vgl. Weissert, Climate, 191-202: Der Konig 
parallelisiert seine politischen bzw. kriegerischen Siege liber seine Feinde mit dem Sieg Mar¬ 
duks/Assurs iiber das Chaos. Die politische Funktion einer solchen Interpretation des Epos ist 
evident. Zu Mythos und Politik in der Sargonidenzeit vgl. die differenzierte Darstellung von 
Uehlinger, Weltreich, 520-524. 

Die Verbindung von Ritual und Politik zeigt das Ritual "Konig gegen Feind", vgl. Pongratz- 
leisten, Deller, Bleibtreu, Gotterstandarten, 341-346. Zur Verbindung von Mythos und 
Ritual vgl. S AA III, 34-40, und Livingstone, MMEW, 236ff. 

608 Zu den Hintergriinden vgl. Mayer, W., Sanherib und Babylonien, 325-328, Frahm, 
Sanherib, 18f. 
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Texten) die neue Dogmatik in Wort und Bild bezeugen, verkiinden und ver- 
breiten laBt. 


EXKURS: DAS KULTBILD DES ASSUR 

In diesem Zusammenhang ist ein weiteres Problem anzusprechen, das mit Sanherib verbun- 
den ist. Es handelt sich um die Frage, ob dieser assyrische Konig eine Statue des AsSur her- 
stellen lieB oder nicht. Wie erwahnt, bezieht sich der Titel des Konigs "der das Bild des Assur 
und der groBen Gotter gemacht hat" nicht auf das Kultbild des assyrischen Nationalgottes 
oder das der "groBen Gotter", sondern auf die Reliefs der Tiiren des Neujahrsfesthauses. 
Trotzdem finden sich zahlreiche Ubersetzungen, die wie selbstverstandlich davon ausgehen, 
daB der Konig ein Kultbild des Assur anfertigen lieB 609 , obwohl kein Bericht des Konigs 
tiberliefert ist, der auf diese Ereignisse bezug nimmt. Im folgenden werden die Belege kri- 
tisch durchgesehen, die am ehesten daftir sprechen konnten, daB Sanherib eine Statue seines 
Gottes in Auftrag gegeben hat. Da von keinem anderen assyrischen Konig berichtet wird, daB 
er ein Kultbild des Assur schaffen oder restaurieren lieB 610 , waren die Ausfuhrungen des San¬ 
herib zu diesem Thema ebenso singular 611 wie interessant. 

(1.) An erster Stelle ist ein literarischer Text zu nennen, der als "Sin of Sargon" 612 assyriologi- 
sche Geschichte geschrieben hat. Es handelt sich dabei um ein fingiertes Testament des San¬ 
herib, das der Zeit Asarhaddons zugeschrieben wird 613 . Parallel zu einem Kultbild des Mar- 
duk wird ein sa-lam d.AN.SAR2 ("Bild des ASsur") erwahnt, das der Konig Sanherib herge- 
stellt habe 614 . Es bleibt offen, ob der Text damit auf die Anfertigung des o.g. Reliefs oder aber 
auf die eines Kultbildes des Assur 615 anspielt. Die Parallelitat mit dem Kultbild des Marduk 
macht letzteres wahrscheinlicher. Jedoch bestehen berechtigte Zweifel an der historischen 
Verwertbarkeit des Textes, da die Darstellung eindeutig propagandistischen Zwecken unter- 
liegt. 

(2.) V. Donbaz und H. Galter publizierten unlangst eine Inschrift Sanheribs 616 , die eine 
Titulatur des Konigs enthalt, die von dem bekannten Muster ("der das Bild des Assur und der 
groBen Gotter gemacht hat") leicht abweicht; sie erwahnt zusatzlich die Gottin Mullissu. Die 
Bearbeiter iibersetzen "der die Statuen Assurs, Mullissus ... und der groBen Gotter errichtet, 


609 Zu den Belegen vgl. die folgenden Anmerkungen. 

610 Die Erganzung von Chamaza, Sargon II, 21-33 (K1349:40-42; vgl. die (m.E. sorg- 
faltigere) Erstpublikation durch Saggs, ASsur Charter, 11-20) bleibt spekulativ (40. ... Assur, 
[meinem] Herm, [seine Statue] 41. lieB ich machen ...). Selbst wenn sie zutrafe, wiirde sie 
sich nicht zwangslaufig auf ein Kultbild des Gottes beziehen. Der Kontext laBt eine Votiv- 
gabe erwarten. 

611 Obwohl die Nachfolger des Sanherib zahlreiche Kultbilder bearbeiten lieBen, liegt uns 
keinerlei Nachricht tiber die Herstellung oder Renovierung einer Statue des assyrischen Na¬ 
tionalgottes vor; Asarhaddon schenkt Assur lediglich eine Krone und Assurbanipal ein Bett. 

612 Die beste Bearbeitung des Textes liegt vor in: SAA III, 33; zur Interpretation vgl. 
(grundlegend) Landsberger, Parpola, Tadmor, Sin of Sargon, 3-52, zu einer weiteren 
Kommentierung s. Frahm, Sanherib, 227-229. 

613 So Landsberger, Parpola, Tadmor, Sin of Sargon, 35. 

614 SAA III, 33 Rs. 21'. 

615 So Landsberger, Parpola, Tadmor, Sin of Sargon, 30. 48, und Hallo, Cult Statue, 
15. 

616 Donbaz, Galter, Inschriften Sanheribs, 5:3f: [epi§ salam A]N.SAR2 d.NIN.LIL2 
(4.) [... u DINGIR.JMES GAL.MES ... 
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...". Obwohl weder eindeutig von den Statuen der Gotter noch von deren Aufstellung die Re¬ 
de ist, schreiben Donbaz und Galter dem neuassyrischen Konig mehrere (!) Kultbilder zu, 
ohne die Moglichkeit zu diskutieren, daB Sanherib an dieser Stelle, wie so oft, "nur" auf sein 
Reliefprogramm anspielt. Da salam im Singular steht, ist m.E. an eine Darstellung mehrerer 
Gottheiten zu denken. Die Erwahnung der Mullissu laBt sich zwanglos daraus erklaren, daB 
sie ebenfalls auf dem Relief des Neujahrsfesthauses (hinter Assur) dargestellt war 617 . Auch 
die Formulierung "(12.) ich lieB sie Platz nehmen auf ihrem Wohnsitz der Ruhe", die schon 
aus der Griindungsstele des akltu -Festhauses in Assur bekannt ist 618 , laBt sich gut auf das 
bekannte Relief beziehen. 

(3.) Wenn man dem Vorschlag von A.R. George folgt und die von ihm publizierte Tafel 
K4732+ in seinem Sinn vervollstandigt, dann emeuerte (edesu D) Sanherib das Bild des assy- 
rischen Nationalgottes 619 . Doch bleibt diese Erganzung unsicher, da nach den Zeichenresten 
eine Verbform, die von epesu ("machen") abgeleitet ist, ebenso wahrscheinlich (und in der 
Kombination mit dem Bild des Assur iiberdies haufiger nachzuweisen) ist. Damit ware auch 
dieser Beleg der bekannten Titulatur des Sanherib zuzuordnen, die ihn als den Konig, der das 
"Bild des Assur machte" bezeichnet, ohne zur Klarung der Frage "machte Sanherib fur Assur 
nur ein Relief oder auch ein Kultbild?" etwas beizutragen. 

Zusammenfassend ist festzustellen, daB uns kein Text vorliegt, der eindeutig dafur sprache, 
daB Sanherib das Kultbild des Assur herstellen oder renovieren lieB. Da dieser Konig anson- 
sten mit Inschriften, die seine Taten preisen, nicht gerade kleinlich war, spricht das Fehlen ei¬ 
nes solchen Textes m.E. dafur, daB Sanherib das Kultbild des Nationalgottes nicht in seine 
handwerklichen MaBnahmen mit einbezog. Ein Herstellungsbericht ist uns nur von den Re¬ 
liefs iiberliefert, die Assur und die groBen Gotter zeigen. In diesem Relief und dem davon ab- 
geleiteten Titel ist das Credo des Sanherib und sein religionspolitisches Programm zusam- 
mengefaBt. 

Ganz auszuschlieBen ist naturlich nicht, daB der Konig auch kleinere Arbeiten an der Statue 
des Gottes 620 vomehmen lieB. 


617 K1356:29, s. Pongratz-Leisten, Ina sulmi Irub, Text Nr. 2. In Frahm, Sanherib, T 
145 findet sich ein weiterer Text, der die Titulatur des Sanherib um Mullissu sowie um zu- 
satzliche Gottheiten erweitert, die groBtenteils auch auf dem Relief zu sehen waren. 

618 OIP 2, 136:22f: "Nachdem ich das Bild des Assur, des groBen Herm, meines Herm, 
und das Bild der groBen Gotter gemacht hatte und sie (i.e. das Relief) an ihrem Wohnsitz der 
Ruhe hatte wohnen lassen ..." 

619 George, Tablet of Destinies, 144f: K4732+:3', s. jetzt auch die Diskussion des Textes 
in Frahm, Sanherib, 229. 

620 Obwohl keine unzweifelhaften Nachrichten tiber die Herstellung einer Statue des As¬ 
sur existieren, kann es als gesichert gelten, daB es eine anthropomorphe Statue dieses Gottes 
gab, vgl. die neuassyrische Prophezeiung K2401 Vs. ii 26 (ubersetzt in TUAT II. 1, 60-62, 
bes. 61, Weippert, M., Altorientalische Prophetie, 22, SAA IX, 3), die vor dem Kultbild des 
A§sur erteilt wird: annu §ulmu Sa ina mahar §alme , d.h. "das ist das Heilsorakel, das vor der 
Statue (erging)". Zu altassyrischen Nachrichten tiber das Standbild des A§§ur vgl. Menzel, 
Tempel I, 39 mit Anm. 425. Zu weiteren Hinweisen auf eine Statue des Gottes vgl. Loretz, 
Anikonismus, 211 Anm. 9. Gegen Mayer, W., Finanzierung, bes. 591, Ders, Assur, bes. 
230 mit Anm. 9. 235, sowie Ders., Politik, 62f, wiederaufgenommen und im Sinne eines an- 
ikonischen Kultes des assyrischen Nationalgottes interpretiert von Mettinger, No Graven 
Image?, 42-44. 55. Zum urartaischen Gott Haldi, fur den Mayer, W., Politik, 62f, und Cal- 
meyer, Zur Genese, 49-77 pi. 10-17 bes. 63, ebenfalls anikonische Verehrung vermuten, vgl. 
Podella, Lichtkleid, 154ff. Gegen die anikonische Verehrung Haldis sprechen die Nachrich¬ 
ten von der Erbeutung seines Kultbildes, vgl. Fuchs, A., Sargon, 215:76f, 115:160f (erganzt), 
und Mayer, W., Feldzug, 102:347. 
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Auch Sanheribs Sohn Asarhaddon teilte die Vorliebe seines Vaters, als 
Handwerker aufzutreten 621 , den eine enge Beziehung mit dem Weisheitsgott 
Ea verband. Da er nicht dasselbe religionspolitische Programm vertrat wie 
sein Vorganger, entwickelte er eine neue Gottes- und Schopfungslehre, so 
dab auch dieser Konig als "systematischer Theologe" auf dem Thron anzu- 
sprechen ist. Er nahm Abstand von der rigorosen Depotenzierung des Mar- 
duk (und der damit verbundenen riicksichtslosen Unterwerfung Babylo- 
niens), die sein Vater betrieben hatte und die der friedlichen Verbindung As- 
syriens und Babyloniens mehr im Wege stand, als daB sie ihr nutzte. We- 
sentlich aussichtsreicher erschien ihm der Gedanke, Marduk unter den vater- 
lichen Schutz des tiberlegenen ASsur zu stellen, so daB dieser dem machtige- 
ren Gott (und Assyrien) gehorsam und dankbar verbunden blieb und zu- 
gleich wieder eine zentrale Position im Pantheon einnehmen konnte. Zu die- 
sem Zweck entwickelte der Konig mit seinen Priestem eine neue Theogonie 
und lieB sie durch die Herstellung bzw. die Geburt (der Statue) des Marduk 
in der Stadt AsSur, im Haus seines "Vaters" ASsur Wirklichkeit werden. 
Marduk wurde so zum Sohn des Assur. Die Bilder der babylonischen Gotter 
aus Assyrien und zahlreiche neuverfaBte Texte verkiindeten einen neuen 
Mythos, der dem jetzt (unter assyrischer Vorherrschaft) verwandschaftlich 
verbundenen Doppelkonigreich eine friedlichere Gegenwart und eine 
stabilere Zukunft bescheren sollte. 


1.4.2. Die Handwerker und die Handwerker gotter 

In diesem Abschnitt geht es nicht allgemein um das mesopotamische 
Handwerk, sondem um die Handwerker, die als Bedienstete des Tempels fur 
die Aufgaben des dortigen Betriebes besonders ausgebildet waren 622 . Es 
handelt sich bei dieser Berufsgruppe nicht einfach um Menschen, die mit 
ihren Handen arbeiten, sondem um Fachleute und Gelehrte 623 , die auf die 


621 Borger, Ash., 82 Rs. 12ff; 84 Rs. 36ff; 88 Rs. 13-16. Zu diesen Inschriften und ihren 
Parallelen zum salomonischen Baubericht (1 Kon 5:9ff) vgl. Weinfeld, Deuteronomy, 249, 
Hurowitz, I Have Built, 76-79. 132ff. 314-316. Zum folgenden vgl. ausfuhrlicher Berle- 
jung, Handwerker, 151-153. 

622 Zur Ausbildung siehe Petschow, Lehrvertrage, 556-570. Ein Schreiner lemt z.B. 6-8, 
ein Siegelschneider 4 Jahre. Weiteres Material zu den Handwerkem findet sich in KOmmel, 
Familie, 167f, Renger, Handwerk, 211-231, Van deMieroop, City, 176-196. Zur Organisa¬ 
tion des Handwerks im ausgehenden 6. Jh. im neubabylonischen Uruk vgl. Renger, Gold¬ 
smiths, 494-503. 

623 Zur Bedeutungsbreite des Begriffes ummanu vgl. AHw 1415f. 
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Inspiration des Weisheitsgottes Ea und das Wohlwollen und die Finanzkraft 
ihres Konigs angewiesen sind 624 . 


1 . 4 . 2 . 1 . Das Handwerk als "me" 

In der mesopotamischen Kultur und Zivilisation kommt dem Handwerk 
groGe Bedeutung zu. Dies zeigt sich darin, daB es zu den "me" gehort 625 und 
damit den Grundordnungen der Zivilisation zuzurechnen ist, die die Gotter 
in der Vorzeit gegeben haben. Ist das Handwerk ein "me", dann ist der 
Handwerker der Hiiter seiner "me". Seine Funktion und seine Pflicht ist es, 
dafiir zu sorgen, daB die Ordnungen seines Metiers gehegt und gepflegt 
werden. Er ist es, der in seiner Tatigkeit die "me" (bzw. den Archetyp) des 
Handwerks in der Gegenwart konkretisiert. Da er es ist, der im "Haus der 
lebenwirkenden Kraft" aktiv ist, ist er das Medium, durch das das "formende 
Prinzip" wirken kann 626 . 

Ein Handwerker, der ein Kultbild oder auch einen Tempel anfertigt, aktuali- 
siert in seiner Arbeit das Urbild der Herstellung eines Tempels oder einer 
Kultstatue. Dieser Gedanke findet sich in zahlreichen Tempelbau- bzw. Ein- 
weihungsritualen 627 , die damit beginnen, daB sie die Schopfung und die Be- 
auftragung der Handwerkergotter berichten, die an der Errichtung und Aus- 
stattung 628 des ersten Tempels der Schopfung beteiligt sind. Auf diese Weise 
entsteht geradezu der "Prototyp" eines Tempelbaus in der Vorzeit mit den 
Grundordnungen, die fur die Herstellung des ersten Tempels gelten und die 
fur alle folgenden Tempel und deren Ausstattung gelten werden. Dadurch 
daB bei den Tempelbauritualen an die alten Schopfungsordnungen erinnert 
wird, wird das vorzeitliche Geschehen immer neu eingeholt und aktualisiert, 


624 Vgl. s. 104f. 

625 Farber-FlOgge, Inanna und Enki, 56ff:65-74, s. S. 23. 

626 Vgl. Anm. 497. 

627 Z.B. Weissbach, Miscellen, pi. 12 (B.E. 13987). Der Text wurde zuletzt in TUAT 
III.4, 604f, iibersetzt; zusatzlich ist noch auf RAcc 44-47, Bottero, Kramer, Lorsque, 488f, 
und Bottero, Mythes et rites de Babylone, 294f, zu verweisen. Eine neue Parallele fand sich 
in Uruk W.22705/5, publiziert in SpTU IV, Nr. 141. Die Verbindung von Schopfung und 
Tempelbau findet sich auch in der Priesterschrift, vgl. Fishbane, Text and Texture, passim; 
Hurowitz, I Have Built, 110-113. 242, und Janowski, Tempel und Schopfung, 223-244. 

628 Die Handwerkergotter, die fur die Herstellung eines Kultbildes benotigt werden, fin- 
den sich in Weissbach, Miscellen, pi. 12 Z. 29.31. Eigene "Kultbildbaurituale" gibt es im ub- 
rigen nicht; das Einweihungsritual der Gotterstatuen zeigt nur wenige Anklange an die Welt- 
schopfung, vgl. S. 192; enger erscheinen dagegen die Beziehungen zwischen der Herstellung 
der Bilder und der Menschenschopfung, s. S. 135ff. 



114 


Das Kultbild im Alten Orient: C. Der offizielle Kult 


so daB die Gegenwart auf diesem Hintergrund begriffen und verstanden wer- 
den kann. 

Die Handwerker stehen mit ihrer Arbeit in Kontinuitat zu diesen alten Ord- 
nungen, so daB sie in der konkreten Arbeit an einem Tempel die Schopfung 
des ersten Tempels wiederholen. Dies ist ihnen nur deshalb moglich, weil 
sie mit den Handwerkergottem, die in der Vorzeit fur die Herstellung der 
Gotter und ihrer Wohnungen verantwortlich gemacht wurden, aufs engste 
verbunden sind. 


1.4.2.2. Die Handwerker als "Sonderfall der Menschenschopfung" und 
"Hande des Handwerkergottes" 

Aus einem kiirzlich publizierten Text wird ersichtlich, daB die Handwerker, 
die far die Herstellung der Kultbilder verantwortlich waren, als eine beson- 
dere Menschengruppe betrachtet wurden, die fur einen bestimmten Zweck 
geschaffen worden war. Dies ist umso beachtlicher, als die bekannten 
Schopfungsmythen im allgemeinen nur eine Menschenschopfung kennen, 
von der sich lediglich der Konig eigens abheben kann. 

Konig Ea uberlegte und sagte: 

"Jetzt, da Fiirst Marduk aufgestanden ist, hat er das Aufsteigen dieser Handwerker ( ummanu ) 
nicht befohlen. Ihre Gestalten ( salmlsunu ), die ich (= Ea; Anm. d. Verf.) unter den Menschen 
schuf zu seiner machtigen Gottheit, zu der ein Gott nicht gehen kann, wie sollten sie sich 
nahern? Diesen Handwerkem gab er (= Marduk; Anm. d. Verf.) ein weites Herz, und ihr 
Fundament machte er fest. Er schenkte ihnen Verstand und reinigte ihre Hande. Diese sukuttu 
lieBen sie erstrahlen und machten sie schoner als vorher." 629 


Die Handwerker werden in diesem Text als Geschopfe Eas 630 beschrieben, 
die dieser von der restlichen Menschheit dadurch differenziert hatte, daB er 
ihnen eine besonders prekare Aufgabe zuwies. Sie sollten sich der Gottheit 
Marduks, i.e. seinem Kultbild nahern, um es zu reinigen und zu renovieren. 
Ea reflektiert die Schwierigkeit dieser Aufgabe: Das Kultbild Marduks ist 
fur Gotter unberiihrbar, wie also sollten sich ihm Menschen nahern konnen? 
Marduk selbst lost dieses Problem: Er gibt den Handwerkem besondere 


629 Eigene Ubersetzung nach der Kopie und der Umschrift, die Al-Rawi, Black, I§um 
and Erra, 111-122, bes. 112 und 114 vorgelegt haben. Es handelt sich um Vs. Col. i b 16/31- 
21/36 (EU). 

630 Ea tritt haufig als Schopfer der Handwerker in Erscheinung, vgl. Borger, Ash., 82 Rs. 
19. Auch in dem "Schopfungsbericht en miniature", Weissbach, Miscellen, pi. 12 (zu weite- 
rer Literatur s. Anm. 627) werden die Handwerkergotter, die u.a. fur ein Kultbild benotigt 
werden, in einem eigenen Schopfungsabschnitt ins Leben gerufen (Z. 29.31). Vgl. auch Rm 
224 iii etc. Section Bill, s.u. S. 452: "(Ea), der aus dem apsu von Eridu einen Steinfasser 
geschaffen hat." 
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Weisheit, Bestandigkeit, Verstand und Reinheit und beteiligt sich so aktiv an 
seiner eigenen Herstellung. 

Aus diesem Text geht besonders eindriicklich hervor, daG die Handwerker 
nicht nur mit Ea, sondem auch mit dem Gott, dessen Kultbild sie bearbeiten, 
in direktem Kontakt stehen. Beide Gotter verleihen ihnen Sachverstand und 
Weisheit. Sie selber werden zu Werkzeugen der Gotter, denen sie ihre Han- 
de zur Verfugung stellen, so dab ihre Arbeiten zu sichtbaren Inspirationen 
und Offenbarungen werden. 

Die auGergewohnliche Beziehung zwischen den Handwerkem, den Hand- 
werkergottem und dem Gott, der von dieser Zusammenarbeit am meisten 
profitierte, wird nach der erfolgreichen Herstellung des Kultbildes beendet. 
Bei der Einweihung der neuen Statue schlagt ein Priester den Handwerkem 
symbolisch die Hande ab 631 . Dariiber hinaus ist innerhalb des Mundwa- 
schungsrituals eine Passage tiberliefert, die die Handwerker in einem feierli- 
chen assertorischen Eid 632 erklaren laGt, da6 nicht sie das Bild hergestellt ha- 
ben, sondem die ihnen zugeordneten Handwerkergotter 633 . 

Der Text einer zentralen Beschworung dieses Rituals laGt die Vertreter der 
einzelnen Handwerkssparten nacheinander auftreten und gibt daher einen 
Uberblick liber die verschiedenen Techniken, die bei der Anfertigung eines 
Kultbildes eine Rolle spielten. Zugleich stellt er uns die ftlnf Eahypostasen 
vor, denen die Schopfung des Bildes letztlich zugeschrieben wird 634 . Sie 


631 STT 200 etc. 63-69 = Walker, Mis pi, 87, s.u. S. 451. Zur Deutung dieses Ritus vgl. 
BERLEJUNG, Handwerker, 149. Zu den Parallelen in den Ritualtexten vgl. BM 45749:49-52 
und K6324+ etc. 173-178, s.u. S. 431. 

632 Es handelt sich um einen Eid ohne summa. 

633 K6324+ etc. 179-186 und BM 45749:52 = s.u. S. 431. Ein ahnliches Motiv bietet 
Emar VI, 4, 345, 737:13f: "Die Beschworung ist nicht meine. Es ist die Beschworung von 
Damu und Gula." Auch hier wird die gottliche Urheberschaft der Beschworung betont. Hand- 
werkergotter waren auch in Emar die eigentlichen Hersteller der kultischen Gerate, vgl. Emar 
VI, 3, 378:38' (der Ea der Schmiede), Emar VI, 3, 393:11 (d.TIBIRA). 

634 STT 199 etc. 37-39 und STT 200 etc. 20-30 = Walker, Mis pi, 63:37-39 bzw. 85f:20- 
30, s.u. S. 439 und 450. Gottliche Patrone gehoren zu alien Handwerksbereichen, nicht nur zu 
der Herstellung von Kultstatuen und Symbolen, s. z.B.: VAB 7, 282:27f = BIWA 202 z. St. 
oder K4906+ etc. 7-14 (der Thron des Konigs wird von Ninildu und Ninagal gearbeitet; zum 
Text s. Berlejung, Macht, 21-23); PEA pi. 16 iii 51f = BIWA 145, T III 51f (Konigsstatue 
wird von Ninagal, Ninkurra und Kusigbanda gefertigt). Alle funf Handwerkergotter, die an 
der Herstellung des Kultbildes beteiligt sind, nennt STT 200 etc. 39-41, und STT 200 etc. 
70ff = Walker, Mis pi, 86:39-41 bzw. 88:70ff, s.u. S. 450f. Die herausragende Rolle Eas bei 
der Herstellung der Gotter ergibt sich aus den zahlreichen Erwahnungen dieses Gottes wah- 
rend des Mundwaschungsrituals und seiner Beschworungen (z.B. K6324+ etc. 61-63.92-94 
und BM 45749:4.10, s. Text Nr. 1 z.St.) sowie aus den Mythen, die sich um Ea bzw. Enki 
ranken. So sei nur kurz verwiesen auf "Enki und die Weltordnung", s. Benito, "Enki", 96:196 
(= Bott£ro, Kramer, Lorsque, 171:196): "Deine erfinderische Geschicklichkeit, die Gotter 
gebaren kann (tu), ist unerreichbar wie der Himmel." Zu weiteren Belegen s. "Enki and Nin- 
mah", Benito, "Enki", 22:12 u.o. 
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waren wahrend des gesamten Herstellungsprozesses auf die Hande der 
Handwerker angewiesen gewesen; durch deren Eliminierung im Rahmen 
des Mundwaschungsrituals werden sie zu den einzigen Herstellem der Sta¬ 
tue. Was nun noch iibrigbleibt, ist die rein gottliche Urheberschaft des 
Kultbildes. Da nicht jeder Text das Interesse aufbringt, den ausfuhrlichen 
Werdegang eines Kultbildes nachzuzeichnen, erwahnen zahlreiche Belege 
nur die Handwerkergotter bzw. Ea 635 als die Hersteller eines Kultbildes, das 
letztlich als acheiropoietisches Bildnis erscheint 636 : 

17. bu-un-na-ne-e 

18. DINGIR-ti-su-nu GAL-te 

19. d .Nin-si-ku ba-an 

20. mim-ma u-lid-ma 

17. Die Gestalten 

18. ihrer groBen Gottlichkeit 637 

19. (20.) zeugte NinSiku 638 , der Schdpfer 

20. von allem und ... 

Die Vorstellung, daG die menschliche Herstellungsweise eines kultischen 
Objektes ein Makel ist, der durch die rein gottliche Herkunft zu ersetzen ist, 
ist nicht nur im Zusammenhang mit Kultbildem, sondem auch mit apo- 
tropaischen und prophylaktischen Figurinen oder anderen Gegenstanden be- 
legt 639 , die im Kult Verwendung fanden. Hierzu noch ein Zitat aus dem Ritu¬ 
al zum Bespannen einer Kesselpauke 640 . Wahrend des Rituals rezitiert der 
Kultsanger ( kalu ) die folgende Zeile, mit der er auf seine Mitwirkung beim 
Gelingen der kultischen Handlungen verzichtet: 


635 Andere Texte (haufig Briefe und Konigsinschriften) erwahnen nur die menschliche 
Seite der Herstellung, so z.B. LAS 277 = SAA X, 349. 

636 Allgemein zu acheiropoietischen Bildem vgl. Belting, Bild, 64ff. 

637 Fuchs, A., Sargon, 51:17-20. Die Parallelstelle Fuchs, A., Sargon, 49:16f, formuliert 
einen koniglichen Auftrag an die Handwerker: "Die Gestalten ihrer groBen Gottlichkeit lieB 
ich kunstvoll machen." Aus dieser Variante ergibt sich, daB der Konig als Vorgesetzter der 
Handwerker und der Handwerkergott eine Handlungseinheit bilden. Diese Handlungseinheit 
ist auch in den Texten vorauszusetzen, die die Herstellung nur dem Konig oder seinen Hand- 
werkem zuschreiben, ohne die beteiligten Gotter zu erwahnen. Die Konige sahen sich in alien 
ihren Untemehmungen von den Gottem unterstiitzt und begleitet. 

638 Zu NinSiku als Beiname von Ea vgl. AHw 796b sub nisSlku. Tukulti-Ninurta I. unter- 
mauert sein Image als "weiser Konig" durch seine (Selbst-)Pradikation als "Geliebter des 
Nissiku", vgl. IM 76787 Vs. 6 in: Deller, Fadhil, Ahmad, Tukulti-Ninurta 1,464. 

639 Vgl. dazu Gurney, Figures, 48 iii 6, "diese Bilder sind himmlische Geschopfe", sowie 
die Belege des Ausdruckes "durch das Werk des (Handwerker-)Gottes NN" (ina sipir d.NN) 
in CAD S III 82f (6a); die Hypostasen Eas erarbeiten nach den (ebd. genannten) Belegen 
Mondsicheln, Konigsstatuen, Kultbilder, Kolossalstatuen, Tempeltore, Kesselpauken und 
Tempel. 

640 TUAT II.2, 234-236, bes. 234:25 (= W.20030/4), und Race 22 Rs. 3f. 
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25. Diese Tatigkeiten haben alle Gotter zusammen verrichtet, ich habe sie nicht gemacht. 

Zusammenfassend ist festzustellen, daG die Schopfung eines Kultbildes als 
kultischer Akt verstanden wurde. Die Handwerker waren darauf angewie- 
sen, vom Weisheitsgott und dem Gott, fur den das Kultbild bestimmt war, 
unterstiitzt zu werden. Auf diese Weise gelang es ihnen, gottliche Offen- 
barung sichtbar zu machen. Nur durch ihre gottliche Inspiration war gewahr- 
leistet, daG sie der unsichtbaren gottlichen Wirklichkeit zu einer sichtbaren 
Wirklichkeit verhalfen und nicht willkiirlich Abbilder sichtbarer irdischer 
Wirklichkeiten schufen. Durch die gemeinschaftliche Arbeit der Gotter und 
der Handwerker war das Kultbild vom ersten Moment an mit der gottlichen 
und der menschlichen Welt verbunden; zu keiner Zeit war es nur ein "simple 
object" 641 ! Die uberirdisch-irdische Art der Herstellung konstituierte und 
etablierte die (Ursprungs-)Beziehung des Bildes zum Dargestellten, die von 
Anfang an durch dessen Teilhabe am Gottlichen und am Irdischen bestimmt 
war. Wie noch genauer zu zeigen sein wird, wurde die Teilhabe am letzteren 
jedoch in einem komplizierten Ritual so weit wie moglich eliminiert 642 . 


1.4.2.3. Die Handwerker bei der Arbeit 

Die Handwerker sind zwar durch ihre besondere Verbindung zu ihrem 
Schopfer Ea besonders begabt, aber sie bleiben weiterhin Menschen, die 
"weder horen noch sehen, noch sich selbst kennen und auch iiber ihre Le- 
benszeit im unklaren sind" 643 . Daher ist die Herstellung eines Bildes ein 
schwieriger Auftrag, der letztlich nur von den Gottem erledigt werden 
kann 644 . Um die Risiken, die mit der Herstellung und der Renovierung eines 
Kultbildes verbunden waren, zu minimieren, war es iiblich, die Gotter in die 
einzelnen Arbeitsschritte miteinzubeziehen. Von Anfang an war die Mitwir- 
kung der betroffenen Gottheit gefragt. Man ging davon aus, daG sie ihren 
Wunsch nach einem Kultbild dem (assyrischen) Konig bzw. dem (babyloni- 
schen) Priester mitteilte, ihn mit Sachverstand und Weisheit ausstattete und 
auf diese Weise die Initiative ergriff. Weiter wurde erwartet, daG sie sowohl 
den Zeitpunkt und den Ort ihrer Herstellung als auch den Kreis der Mitwir- 
kenden selbst bestimmte. Daher wurden die Handwerker namentlich im Ora- 


641 Gegen Matsushima, Divine Statues, 210. Da das Handeln der Gotter sich immer 
durch das Handeln der Menschen vollzieht, kann von einer "Polaritat von technischer Herstel¬ 
lung versus gottlichem Geborensein" nicht die Rede sein, gegen Podella, Lichtkleid, 116. 

642 Vgl. S. 191ff. 

643 Borger, Ash., 82 Rs. 15. 

644 Borger, Ash., 82 Rs. 16. 
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kel ausgesucht 645 und von Ea und dem betroffenen Gott mit Weisheit, Ver¬ 
stand, Fahigkeit, Einsicht und gottlicher "Arbeitsanleitung" ausgestattet 646 . 
Konkret stellte man sich diese Begabung so vor, daB die Handwerkergotter 
den Handwerkem zur Seite treten; dazu war es notig, daB diese ihren Wohn- 
ort bei Ea im apsu verlassen, aufsteigen und sich in die Werkstatt begeben. 
Solange sich diese Gotter bei dem Weisheitsgott aufhielten, konnten sie 
nach Ausweis des Erra-Epos nicht tatig werden 647 . 

Angeftihrt vom Konig, der den Fachleuten das erforderliche Material iiber- 
gab, betraten die Handwerker die Werkstatt. Da es sich bei der Herstellung 
eines Kultbildes um ein kultisches Geschehen handelte, muBten Reinigungs- 
rituale 648 vollzogen werden, bevor die eigentlichen Arbeiten begonnen wer¬ 
den konnten. Nur so war gewahrleistet, daB das neue Bild nicht verunreinigt 
und der betroffene Gott nicht verargert wurde. Erst jetzt machten sich die 
Handwerker an ihr Werk. 

Als Vorbild stand ihnen entweder das alte "Original M bild oder aber nur ein 
Modell zur Verfugung. Wenn es Unklarheiten daniber gab, wie ein Bild aus- 
sehen sollte, wurden die Gotter in Orakeln um Rat gefragt. Aus der seleuki- 
dischen Zeit ist uns eine Orakelanfrage (durch Vogelschau) iiberliefert, in 
der es darum geht, daB in die linke Hand des Bildes einer Istarstatue 649 ein 
bestimmter Stein eingesetzt werden soli. Der Text ist an dieser Stelle 
schwierig, so daB das genaue Anliegen unklar bleibt. Ein kleiner Ausschnitt 
aus der Orakelanfrage sei wiedergegeben. Mit den folgenden Worten ver- 
sucht Anu-uballit aus Umk, von Samas, Adad, Zababa und Sadamunna eine 
Entscheidung einzuholen: 

9. Die Vogel der Entscheidung und ein angemessenes Orakel von euch 

10. suche ich. Es moge den Goldschmieden 

11. und dem Schreiner, die die Arbeit an der Statue der I§tar verrichten, gesagt sein, 

12. daB sie in ihre linke Hand einen SUK-Stein setzen sollen, 

13. der (sonst nicht?) fur ein gutes Szepter gefunden wird 650 . 


645 BORGER, Ash., 83 Rs. 24; 82 Rs. 18. 

646 Borger, Ash., 82 Rs. 18ff. Emqu "weise", uznu slrtu "erhabener Verstand", le^utu 
"Tiichtigkeit, Klugheit", karSu "Einsicht", Sipir d.NinSiku "Arbeitsanleitung Ninsikus". Asar- 
haddon selbst besitzt nach Borger, Ash., 82 Rs. lOff uznu rap§u "weiten Verstand", haslsu 
palku "weite Einsicht", igigallutu "Weisheit". 

647 Vgl. Erra 1147f, s. S. 150. 

648 Vgl. K3219 etc. 12f, s.u. S. 469. Zur Reinigung als ubliche Preparation vor magischen 
Ritualen, die der Hierophanisation dient, vgl. Eschweiler, Bildzauber, 258f. 

649 McEwan, Request, 58-69, Text Ash. 1923.749. Weitere Texte zu Anu-uballit (= Ke- 
phalon) und seinen Aktivitaten im Res-Tempel in Uruk finden sich in: Doty, Nikarchos and 
Kephalon, 95-118. 

650 Dieser Satz ist schwierig. McEwan, Request, 66, iibersetzt: "which would suit (lit. be¬ 
long to) the fine (?) sceptre", und nimmt an, daB la als Proposition aus dem Aramaischen, 
nicht als Negativpartikel zu verstehen ist. Zur Veranschaulichung sei auf eine Kultbild- 
beschreibung von Diodorus Siculus Buch II 9:5-10 verwiesen. Dort ist eine stehende Statue 
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14. Dementsprechend zu tun mogcn sie verfahren. 

Die Gotter wurden also nicht nur iiber den Zeitpunkt der Herstellung eines 
Bildes, sondem unter Umstanden auch iiber handwerkliche Details um Rat 
gefragt. 

Wie erwahnt, wurden alle Tatigkeiten der Handwerker auf die Zusammenar- 
beit mit den Handwerkergottem zuriickgefiihrt. Diese begleiteten den ge- 
samten FertigungsprozeB, der aus (1.) der Anfertigung des Holzkemes, (2.) 
dem Anbringen der Uberzugsarbeiten und Fassungen, (3.) den Einlegearbei- 
ten (z.B. Augen, Augenbrauen), (4.) dem Polieren des Bildes (namaru D 651 ), 
(5.) der Bekleidung und (6.) der Schmiickung (und evtl. (7.) der Herstellung 
eines Podestes) bestand 652 . Zuletzt konnte das Podest der neuen Statue mit 
dem Namen des verantwortlichen Konigs oder einer langeren Inschrift ver- 
sehen werden 653 . Auf diese Weise gelang es dem Herrscher, sich bei seiner 
Gottheit und den Priestem dauerhaft in gute Erinnerung zu rafen. 

Der Ablauf des komplexen Herstellungsprozesses 654 macht deutlich, daB die 
Herstellung eines Kultbildes mehrerer Faktoren bedurfte: 

1. Es muBte geschultes Fachpersonal vorhanden sein. 

2. Es muBte fiir eine ausreichende Materialmenge und dessen verarbei- 
tungsfahige Qualitat gesorgt werden. 

3. Die Existenz einer Werkstatt mit passend ausgestatteten Arbeitsplatzen 
(Wasserversorgung, Feuerstatte, Materiallager, Werkzeuge) war unab- 
dingbar. 

4. Von weiterer Bedeutung war die Existenz einer Infrastruktur, die sowohl 
fiir den Transport der Materialien als auch fur die Uberfuhrung der fertig- 
gestellten Statuen an ihren Bestimmungsort sorgen konnte. Zusatzlich 
bedurfte es einer iibergreifenden Organisation und Verwaltung, die die 
Materiallieferungen mit dem Materialbedarf abstimmte, die Uberschusse 
verwaltete und die verschiedenen komplexen Vorgange miteinander ko- 
ordinierte. 

Die Herstellung anthropomorpher Kultbilder konnte daher nur in Stadten mit 
einem funktionierenden Verwaltungsapparat und (wenigstens) einem Tern- 


der Gottin Hera beschrieben, die in ihrer rechten Hand eine Schlange und in ihrer linken ein 
Szepter mit Edelsteinen halt. Ein ahnliches edelsteinbesetztes Szepter (in der linken Hand) 
konnte Gegenstand der zitierten Orakelanfrage sein. 

651 Vgl. CAD N I 215 d. Die Belege von namaru D sind im Kontext von Edelmetallen 
durch "to polish" zu erganzen. 

652 Vgl. s. 101. 

653 Z.B. Borger, Ash., 89f (AsBbF), 92f (K2388). 

654 Exemplarisch sei nochmals auf LAS 277 = SAA X, 349 (S. 99f), verwiesen. 
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pel mit einer Werkstatt stattfinden. Kultbilder waren daher schon durch ihre 
Herkunft als "Kinder der Stadt" ausgewiesen 655 . Im Rahmen ihrer techni- 
schen und materiellen Moglichkeiten fertigten die Handwerker Bilder, deren 
GroGe, Qualitat und Wert von der Menge und der Qualitat des zur Ver- 
fiigung stehenden Arbeitsmaterials abhangig waren. Je groGer, reicher, 
kultisch bedeutender und politisch machtiger ein stadtisches Zentrum war, 
desto groGer, prunkvoller und zahlreicher waren auch seine Gotterbilder. Die 
materielle Beschaffenheit des Bildes und seiner Ausstattung konnte daher 
Auskunft iiber die wirtschaftliche Lage seines Umfeldes geben 656 . 

Der folgende Abschnitt beschaftigt sich mit den verschiedenen Handwerker- 
berufen, die an der Herstellung bzw. Renovierung eines Kultbildes beteiligt 
waren 657 und die in einer Inschrift des Konigs Asarhaddon folgendermaGen 
aufgelistet werden: 

naggaru, kuttimmu, qurqurru, purkullu , mare ummanl le^uti made pmsti 

"Schreiner, Goldschmied, Steinfasser und Steinschneider, tiichtige Kiinstlergelehrte, die iiber 

das Geheimwissen verfugen" 658 . 


1.4.2.3.1. Der Schreiner 

Der Schreiner* 59 arbeitete unter der Aufsicht des Handwerkergottes Ninildu. 
Er stellte den holzemen Kern der Statue her; das massigste Werkstiick, das 


655 Zur Stadtgebundenheit der mesopotamischen Gotter vgl. Lambert, Donations of 
Food, 193. 

656 Die Materialangaben der Konigsinschriften sind nur unter Vorbehalt als Quellen zu 
benutzen, da sie nicht daran interessiert sind, die Kosten genau abzurechnen, sondem den 
Reichtum des jeweiligen Konigs zu ruhmen. Administrative Texte und Briefe sind zweifellos 
verlaBlicher. 

657 Zu den Handwerkem allgemein vgl. Cocquerillat, Handwerker, 98-103, Salonen, 
Erwerbsleben, passim, Matthews, Artisans, 455-468. Zu den lexikalischen Listen, die Hand- 
werkerberufe erwahnen, vgl. MSL 12, 234 ii B, SjOberg, JJET VII, 73,117-139, bes. 118f (ii 
32-40); McEwan, FAOS 4, 7, nennt den Schreiner, den Graveur, den Steinschneider und den 
Goldschmied als Teil des Tempelpersonals (erib biti). Kinnier Wilson CTN I, 24. 64-70, 
bietet eine Zusammenfassung der verschiedenen Aufgabenbereiche der Handwerker. Anhand 
der Personennamen konnte er feststellen, daB es sich bei den Handwerkem in seinen Texten 
oft um Nicht-Assyrer handelte. Handwerker waren begehrte Kriegs- und Deportationsbeute, 
vgl. VAB 7, 56 vi 90-95 = BIWA 56, A VI 90-95, VAB 7, 60 vii 3 = BIWA 58, A VII 3, 
Zaccagnini, Patterns, 245-264, 2 Kon 24:14 und 25:11, Jer 24:1 und 29:2, Bar 1:9. 

658 Borger, Ash., 83 Rs. 29 (EU). Die in diesem Text gebotene Reihenfolge der Hand- 
werkerberufe entspricht gmndsatzlich der Aufzahlung in MSL 12, 234 ii B 1-26 und deijeni- 
gen in Gilgamesch VIII ii 25ff: "O Schmied, [Steinschneider, Kupfer]werker, Goldschmied 
und Graveur, mache meinen Freund, [ein Bild von ihm!]." Das Epos wird nach der neuesten 
Ubersetzung in TUAT III.4, 671-744 zitiert; zur Umschrift s. Parpola, Epic, passim. Zur Or¬ 
ganisation der Handwerker vgl. Heltzer, Organisation, passim, sowie Petschow, Lehrver- 
trage, 556-570. 
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er anzufertigen hatte, war der Rumpf des Kultbildes. Dieser war die Grund- 
lage der weiteren Arbeiten, da an ihm Hals, Kopf, Beine und Arme jeweils 
separat angesetzt werden muBten, indem man sie mit Holzdtibeln bzw. Zap- 
fen befestigte 660 . 

AufschluBreich ist die Beschworung "Bei deinem Auszug, ‘ebenso’ [in] 
GroBe, bei deinem [Auszug] aus dem Wal[d]" 661 , die im Rahmen des Mund- 
waschungsrituals iiberliefert ist. Diese Beschworung verandert die Qualitat 
der Werkzeuge, mit denen der Schreiner bzw. der Schreinergott arbeitet. Sie 
sind "groB, erhaben" und "rein", d.h. fur kultische Zwecke geeignet und von 
irdischen Makeln befreit. Auch das Holz, das der Schreiner(gott) fur seine 
Tatigkeit benotigt, wird durch die zitierte Beschworung verwandelt. Es er- 
halt kosmische Qualitaten, da es von einem Baum stammt, der Himmel, 
Erde und Unterwelt verbindet. Dadurch daB es von Enki personlich getrankt 
und gepflegt wurde, erscheint seine Herkunft himmlisch tiberirdisch. 

Fiir den Holzkem eines Kultbildes wurde hauptsachlich Zederti- 662 oder Zyp- 
ressenholz 663 verwendet 664 . Beide Holzer werden haufig in kultischem Kon- 
text erwahnt, da man sie auch als Material fur die holzemen Bestandteile des 
Tempels oder fiir die Tempelgerate bevorzugte. Das Holz war (und ist heu- 
te) wegen seines Wohlgeruches beliebt, der Insekten vertreibt, fur reine Luft 
sorgt 665 und dadurch den "Geruch der Heiligkeit" vermittelt 666 . 


659 Nagaru, naggaru , vgl. CAD N I 112-114 und AHw 710: "Zimmermann, Schreiner, 
Tischler". Schreiner hatten ein breites Arbeitsfeld, daher sind Spezialisierung zur Herstellung 
von Schiffen, Turen, Wagen, Mobeln und Statuen erwahnt. Die Holzarbeiter muBten nicht 
nur die groBen Kultbilder anfertigen, sondern auch kleinere apotropaische Bilder, vgl. z.B. 
die im Rahmen des akffu-Festes hergestellten Statuetten aus Zedern- und Tamariskenholz in 
RAcc 132:192-216. Als Werkzeug des Schreiners sind u.a. Eisennagel und Holznagel/Pflocke 
genannt, vgl. RAcc 20 iv 33 (A.O. 6479). In IV R 18:3 ii 3ff gehoren noch suppinnu, pasultu, 
budu dazu. Zu Axt, Stichel und Sage ( pasu , pulukku, sassaru) s. BM 45749:8 par, s. S. 425. 
Die Axt ist auch in Erra I 155f genannt. Weitere Belege bieten Salonen, Erwerbsleben, 60ff, 
und Renger, Goldsmiths, 498. 

660 Vgl. dazu den Holztorso aus Uruk, dessen Konstruktion noch erkennbar ist in Van 
E ss, Pedde, Uruk, Holz Nr. 1332. Leider ist nicht angegeben, aus welcher Holzart er besteht. 

661 STT 199 etc. 13-40+x = Walker, Mis pi 62f, s. S. 438f, bes. Z. 30-36. 

662 Zur Verwendung dieses Holzes vgl. die Belege in CAD E 275-278. ^ 

663 Zu den Verwendungsweisen dieses Holzes vgl. die Belege in CAD S III 349-353. 

664 Rm 225 etc. 79f = Walker, Mis pi, 51, nennt Ninildu (nicht d.Gibil, gegen Walker, 
z.St.) in Verbindung mit Zedern- und Zypressenholz. Auch die Holzer hatten ihre Patrone: 
Emar VI, 4, 539:70'-73' erwahnt in einer Gotterliste die Gotter Lugal-gis-si[nig], Lugal-gis- 
a[sal], Lugal-gis-[ur] (= Balken) und Lugal-[gis-gisimmar] (erganzt nach der parallelen Liste 
von Ugarit, Nougayrol, u.a., Ugaritica V, 216:104-107). Zu den Holzern vgl. Postgate, 
Trees and Timber, 177-192; zu ihrer handwerklichen Bearbeitung vgl. Moorey, Materials, 
355-361. 

665 Die apotropaischen Figiirchen des akiYu-Rituals wurden aus Zedern- und Tamarisken¬ 
holz gefertigt, vgl. RAcc 132:194. Vgl. auch die Matedalangaben des Jerusalemer Tempels in 
1 Kon 6:15ff. 
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Zahlreiche Kultbilder scheint man aus dem Holz der Tamariske angefertigt 
zu haben: 

4. (giS.sinig) 3a.bi.ta dingir.re.ne mu.un.dlm.e.ne 
4. (Tamariske,) aus deren Inneren die Gotter gemacht werden 667 . 

Die Stamme dieses Baumes konnten auch beim Bau eines Tempels verwen- 
det werden. Seine Aste besaBen die Fahigkeit, den Zugriff des Bosen zu ver- 
hindem und wurden daher bei den unterschiedlichsten Ritualen zur kulti- 
schen Reinigung eingesetzt 668 . Die Tamariske ist z.B. in den namburbi- Ritu¬ 
alen von wesentlicher Bedeutung, da man hoffte, daB die Unfruchtbarkeit 
des entwurzelten Baumes auf das "Bose" uberging 669 : Ahnlich wie eine Ta¬ 
mariske, die, einmal ausgerissen, kein zweites Mai anwachsen kann, soli 
sich das Unheil, das man durch das namburbi- Ritual abgewendet hatte, dem 
Menschen nicht wieder nahem konnen. 

Vielleicht sprach diese Eigenschaft des Baumes auch dafiir, es bei der Her- 
stellung von Kultbildem zu verwenden. Boses oder Unheil kann sich an die- 
sem Holz, das geradezu "antidamonisch" wirkt, nicht halten 670 . Daher ist 
eine Statue, die aus einer Tamariske angefertigt und kultisch gereinigt wur- 
de, vor weiteren Gefahrdungen dieser Art sicher. 

Weitere Holzarten, die bei der Herstellung eines Kultbildes eine Rolle spie- 
len, sind aus den Beschworungen bekannt, die im Rahmen des Mundwa- 
schungsrituals rezitiert werden. Zu nennen sind an dieser Stelle: Wilde Zyp- 
resse, Feigenbaum, Buchsbaum (taskarinnu) 671 , Sissoo-Baum ( musukkannu ), 
Ebenholz und der mesu-Baum 672 (gig.mes) 673 . In literarischen Texten werden 
diese Holzer als "Fleisch" oder "Knochen" der Gotter bezeichnet, so daB die 
Figuren (einmal mehr) als die irdischen Korper der Gotter angesprochen und 
mit dem menschlichen Korper in Beziehung gesetzt werden. Die folgenden 
Beipiele mogen dies verdeutlichen. 


666 Vgl. dazu Cancik, Mohr, Religionsasthetik, 148. 

667 K3511+ i 4 = Walker, Mis pi ,; 40, s.u. S. 443. 

668 Nach BWL, 151-164, bes. 156, IM 53975 Rs. 6 und 158:26, ist die Tamariske mit dem 
Reinigen des Tempels und anderen Reinigungsaufgaben betraut. Der Text der Streitgespra- 
ches zwischen Dattelpalme und Tamariske ist durch Parallelen aus Emar weiter zu rekonstru- 
ieren, vgl. Wilcke, Dattelpalme und Tamariske, 161-190, bes. 174:33-36'. Zu den Streitge- 
sprachen vgl. Vanstephout, Debate Poems, 276f. 

669 Maul, Zukunftsbewaltigung, 65. 

670 In diese Richtung weisen auch die Schutzfigtirchen, die aus Tamariskenholz gefertigt 
sind, vgl. Scurlock, Magical Means, 132. 

671 Eine Statue des Marduk aus diesem Holz ist neuerdings literarisch nachgewiesen, s. 
George, Marduk, 65, BM 119282:1; sie steht in der Celia des Ea (evtl. in Ekarzagina). 

672 AHw 647a, CAD MII 33f, Inim Kiengi II 672 (Ziirgelbaum oder Platane). 

673 Vgl. die Aufzahlung in STT 199 etc. 21-30 = Walker, Mis pi 63, s. S. 438f. 
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(1.) Die Tamariske: 

10. ... Der Knochen der Gottlichkeit (esemti iluti), die geheiligte Tamariske; 

11. reines Holz fur die Gestalt der Bilder (bunnanne §alme), 

13. die im Haus von NN, Sohn von NN stehen werden, um Boses zuriickzuschlagen. 674 

(2.) Die Zeder: 

In einem kultischen Kommentai 675 wird das verbrannte Zedemholz als das 
"Fleisch der bosen Gotter" bezeichnet. 

(3.) Der mesu-Baum: 

150. Wo ist der mesu-Baum, Fleisch der Gotter, Zeichen des Konigs der Gesamtheit? 

151. Der reine Baum, der erhabene Mann, der zur Herrschaft hochst geeignet war; 

152. dessen Wurzeln hundert Doppelstunden im weiten Meer 676 bis in die Tiefen 
derUnterwelt reichen 

153. und dessen Wipfel angelehnt ist in der Hohe von Anus Himmel? 677 

Das letzte Zitat gibt uns weitere Informationen fiber die Qualitat des Baumes 
und seines Holzes. Da er in der Unterwelt griindet, an die Erdoberflache tritt 
und sich bis in den Himmel erstreckt, verbindet er die drei kosmischen Di- 
mensionen der vertikalen Raumebene. Er ist eine Art kosmisches Band zwi- 
schen der Erde, dem Himmel und der Unterwelt und gibt diese Eigenschaft 
an das Kultbild weiter. 

Das Erra-Epos wahlte den mesu- Baum, der logographisch gis.MES ge- 
schrieben wird, nicht zufallig als Material fur das Kultbild des Marduk. Der 
Autor des Epos spielt damit auf eines der gelaufigen Epitheta (und Wortzei- 
chen) des babylonischen Gotterkonigs an: d.MES 678 . Dariiber hinaus war 
MES ein Kultname des Marduk. Wie wir aus einer ausfiihrlicheren Kom- 
mentierung des Neujahrsfestes wissen, erhielt Marduk, wenn er am 8. und 
am 11. Nisan auf seinem Sitz im Vorhof von Esagila Platz nahm, den Na- 
men MES-Marduk 679 . 


674 Vgl. BBR, Nr. 45 II lOf; es handelt sich um eine Beschworung (an Sama§) fur magi- 
sche Figurinen, die das Bose aus einem Haus vertreiben sollen. Der Text wurde zuletzt von 
Wiggermann, Protective Spirits, Text I (Z. 81-83), bearbeitet. 

675 SAA III, 39 Rs. 24f. 

676 Im sumerischen Mythos "Enki und die Weltordnung", vgl. Benito, "Enki", 85:4; 
95:171, pflanzt Enki den mesu -Baum im apsu. 

677 Der Text ist entnommen aus Erra 1150ff, s. S. 150f. 

678 Tallqvist, Akkadische Gotterepitheta, 375. 

679 Cavigneaux, Textes scolaires, 141, 79.B.1/30:1-3. 
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Doch damit nicht genug. Neben GURUS ist MES eine mogliche Schreibung 
fur etlu ( M Mann M ) 680 . Der "reine Baum" wird nun in Z. 151 als der "erhabene 
Mann" (etiu/GURUS/MES) bezeichnet. Die Mehrdeutigkeit des Zeichens 
"MES" erlaubt es daher dem Schreiber, eine Verbindung zwischen dem 
MES-Holz, der Mannhaftigkeit (edu/GURUS/MES) und dem MES-Namen 
Marduks herzustellen. Die zitierten Zeilen sind daher nicht nur als Material- 
angabe des Kultbildes zu verstehen. Sie stellen eine Anspielung auf den Gott 
Marduk und seine Rolle wahrend des akltu -Festes dar, in dem er wiederholt 
seine Mannhaftigkeit unter Beweis stellt. 

Da recht wahrscheinlich ist, daiJ in der Celia von Esagila eine Mardukstatue 
stand, die aus GIS.MES-Holz gefertigt war (und den Namen Asalluhi 
trug) 681 , erscheint die These plausibel, daB Kultbilder bevorzugt aus einem 
Material gefertigt wurden, das mit der Gottheit des Bildes in mythologischer 
Beziehung stand 682 . Die irdische Welt der Menschen und die iiberirdische 
der Gotter verbinden sich im Kultbild zu einer harmonischen Einheit. 


1.4.2.3.2. Der Steinfasser 

Der Gott Ninkurra betreute den Juwelier qurqurru 683 , der fur das Schneiden, 
Schleifen und Fassen von Edel- und Halbedelsteinen 684 in Gold sowie fur das 


680 Vgl. AHw 265. 

681 BM 119282:2, zuletzt bearbeitet von George, Marduk, 65. 

682 Auch griechische Gotterbilder waren bisweilen aus einem Material, das mit der darge- 
stellten Gottheit in einer besonderen Beziehung stand. So wurden beispielsweise Fruchtbar- 
keitsgotter bevorzugt aus Olivenholz oder wildem Bimbaum gefertigt, vgl. die Ubersicht bei 
Funke, Gotterbild, 679f. Zu den Cheruben des Jerusalemer Tempels aus Olivenholz (1 Kon 
6:23) vgl. Berlejung, Handwerker, Anm. 65. Akazienholz ist das bevorzugte Material der 
Priesterschrift. Die Akazie ist fur kultische Objekte besonders geeignet, da der Stamm aus ei¬ 
nem festen, dauerhaften Holz besteht und weitere Teile des Baumes atherische Ole enthalten, 
die (luft)reinigend wirken. Aus den Bltiten kann man Arzneien und Salben herstellen, vgl. 
"Acacia", in Brockhaus, 1 (A-ATE), 87, und Zohary, Pflanzen, 116. 

683 Qurqurru/gurgurru (tibira), vgl. AHw 929f, und CAD G 137-139. Er wird in spB Zeit 
selten erwahnt. Sein Schneidewerkzeug ist der MeiBel ( imtu ), sein Material Gold und Edel- 
steine. M.E. tragt die Ubersetzung "Steinfasser" der Tatigkeitsbeschreibung (vgl. CAD G 
138) dieses Handwerkers eher Rechnung als die bisher iibliche Bezeichnung als "Metallarbei- 
ter" (so Borger, Zeichenliste, Nr. 132, Borger, Ash., 83 Rs. 29), s. nun auch Waetzoldt, 
NABU 1997/96 (u.a. "Intarsien-Macher"). Er wird im Kontext der Herstellung eines 
Kultbildes mehrfach genannt: STT 200 etc. 37f = Walker, Mis pi, 86, s.u. S. 450 ("durch 
das Werk des Steinfassers ...") und STT 200 etc. 69 = Walker, Mis pi , 88, s.u. S. 451. Er ist 
auch an der Herstellung der kleinen Figiirchen beteiligt, die im akltu- Fest verwendet werden, 
vgl. RAcc 132f:190-200. Zu weiteren Belegen s. Salonen, Erwerbsleben, 99-108. 

684 Unterschiede zwischen den verschiedenen Gesteinsgruppen, Quarzite (Karneol, Berg- 
kristall, Jaspis, Achate), Kalksteine (Calcit oder Alabaster), Gips (Alabastergips), Felsge- 
steine (Diorit, Steatit, Serpentin, Jade) und Halbedelsteine (Lapislazuli, Ttirkis, Malachit, Ha- 
matit) werden (in mineralogischer Hinsicht) nicht gemacht. Daher ist es oft schwierig, die 
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Anfertigen von Inlays verantwortlich war. Bei der Herstellung eines Kult¬ 
bildes bemtihte er sich hauptsachlich darum, die Augen der Gotter aus 
verschiedenfarbigen Steinen herzustellen, so da6 sie dem Aussehen des 
menschlichen Auges moglichst gleichkamen 685 : 

"Ninkurra, wenn du dich naherst (Anrede an die Statue; Anm. d. Verf.), macht er deine 
Augen bunt [...]." 686 

Obwohl das Auge eines Kultbildes auch aus Lidem, einem Augapfel und 
einer Iris bestand, war man sich dessen bewuBt, da6 es anders aussah als das 
eines Menschen. Die bewegungslose Starre der Augen und die ungewohnli- 
che Form der Augenlider (das obere und untere Lid sind gleich 687 ) gehorten 
zu den Charakteristika der Gesichter der Statuen. Wenn ein Mensch diese 
Kennzeichen aufwies, wurden sie dagegen als Anomalie betrachtet und in 
physiognomischen Omina reflektiert: 

"... Wenn ein Mann ein Auge hat (das aussieht) wie das einer Statue ... " 688 

"Wenn er das Gesicht eines Gottes hat, ... (d.h.) daft die Rander seiner Augen einander an- 

sehen." 689 

Die folgenden Omina vergleichen das Gesicht eines Neugeborenen mit ei¬ 
nem Gott und stellen dadurch eine Verbindung zwischen dem menschlichen 
Korper und einem Gotterbild her. Sie beziehen sich im allgemeinen aber nur 
auf die Anomalien der menschlichen Anatomie, so daB sie einerseits von der 
Ahnlichkeit zwischen Gottesbild und Menschenkorper iiberzeugt scheinen, 


Steine zu identifizieren. Hilfreich ist die Serie "abnu sikinsu ", die Steinnamen auflistet und 
deren Aussehen beschreibt. Vgl. Horowitz, Abnu sikinsu, 112-122. Sie war Gegenstand der 
Magisterarbeit von A. Schuster, Die Steinbeschreibungsserie abnu sikinsu, Heidelberg 
1996. Ich danke A. Schuster fur die Einsicht in ihr Manuskript. Zu den Steinen als Material s. 
Moorey, Materials, 79-103, und hier S. 127ff. Allgemein zu den Steinen vgl. Thompson, 
R.C., DACG, passim, MSL 10 (die Listen von Ur5.ra = hubullu XYI), Eypper, Texts, 384- 
413 (Zusammenstellung der Steine, die als Amulett dienen konnten). 

685 Am haufigsten scheint er mit Obsidian (na4.zu; surru) gearbeitet zu haben, vgl. LAS 
58 = SAA X, 41:17, und Lugal-e I, Z. 553 (Lugal-e wird zitiert nach der Bearbeitung von: 
VanDijk, J.J.A., Lugal ud me-lam-bi nir-gal, Le recit epique et didactique des travaux de 
Ninurta, du deluge et de la nouvelle creation. Texte, traduction et introduction. I, Introduc¬ 
tion, texte composite, traduction, Leiden 1983. II, Introduction a la reconstruction du texte, 
inventaire des textes, partition copies des originaux, Leiden 1983; Tafel XIII mit den Z. 
561.599-602 wurde erganzt mit Al-Rawi, Sippar Library IV, 217-220. Falls nicht anders an- 
gegeben wurde eine Et) angefertigt). 

686 STT 199 etc. 38 = Walker, Mis pi, 63, s. S. 439; ebenso STT 200 etc. 21 = Walker, 
Mis pi, 85, s.u. S. 450. 

687 Vgl. dazu Abb. 7. 

688 CT 28,29 Rs. 21. 

6g 9 Kraus, F.R., Die physiognomischen Omina, 60f K2166+:14'(= Kraus, F.R., Texte 
zur babylonischen Physiognomatik, Nr. 24 Vs. 14). 
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andererseits aber die charakteristischen Unterschiede zwischen beiden be- 
statigen und als solche erkennen: 

"Wenn eine Frau einen Gott gebart, der ein Gesicht hat, dann wird ein despotischer Konig das 
Land regieren." 

"Wenn eine Frau einen Gott gebart, der kein Gesicht hat, dann wird die Regierung des Konigs 
zu Ende gehen." 690 


1.4.2.3.3. Der Steinschneider 

Ninzadim war die Ea-Hypostase, die den Steinschneider purkullif 91 / zadim- 
mu 692 bei seiner Arbeit unterstiitzte. Auch er war an der Herstellung eines 
Kultbildes 693 maBgeblich beteiligt: 

"Die Statue hat Gesichtszuge ( bunnannu/SIGl ), die Ninzadim machte." 694 

Seine Aufgabe war es, die steinemen Bestandteile des Kultbildes sorgfaltig 
anzufertigen. Dazu gehorten die Augenbrauen, der Bart und die Kopfhaare 
der Statuen 695 . 


690 Summa izbu, Zeilenzahlung nach SpTU III, Nr. 90 Vs. 24f, erganzt nach Leichty, 
Summa izbu , 34:24f (Tafel I) (EU). 

691 Purlparkullu (bur.gul), vgl. AHw 834. Er ist der Steinmetz, Steinschneider oder 
Siegelschneider. CT 25, 48:23 erwahnt den Ea der Siegelschneider. Der purkullu wird in spB 
Zeit selten erwahnt. Sein Metier scheint nicht nur das Siegelschneiden, sondern das Stein- 
handwerk allgemein zu sein, vgl. Salonen, Erwerbsleben, 233-240. Steinmetze wurden be- 
sonders fur die Fertigung der ubergroBen Steinkolosse an den Ein- und Durchgangen der Pa- 
laste und Tempei benotigt. Auch viele Konigsstatuen bestanden aus Stein. Die Entwiirfe die- 
ser Figuren gingen an den koniglichen Auftraggeber, der sie absegnete und auswahlte, vgl. 
ABL 1051. 

Die Gleichung [kab].sar = pur-kul-lu AJkab-se-ru B in Emar VI, 4, 602:108' erganzt die 
Worterbiicher und bezeugt die Feinarbeit des puikullu in Stein. 

692 Zadimmu , AHw 1502. Vgl. SIT 199 etc. 37 = Walker, Mis pi, 63, s.u. S. 439; vgl. 
weiter die Belege bei Salonen, Erwerbsleben, 241-243, und Malku 4,25f (zitiert nach CAD 
Z 10a): " alan-gu-u, za-dim-mu = pur-[kul-lu]” Der zadimmu ist nach Salonen, ebd., 243, 
nach der Ur Ill-Zeit nur noch in einigen lexikalischen Listen bezeugt; spater sei die Be- 
zeichnung purkullu ublich. Vgl. auch K63a iv 3 = IV R 25a 41 und S. 280: "D.nin.zadim 
zadim.gal.an.na.ke4". 

693 Ninzadim ist (wie Kusigbanda) auch an der Herstellung von Schmuck (VAB 4, 270 ii 
38 (Nabonid; Herstellung einer Krone)) oder von Kultsymbolen beteiligt, vgl. K63a iv 3f = 
IV R 25a 41f (Mundwaschung der Mondsichel) und S. 280. 

694 STT 200 etc. 24 = Walker, Mis pi, 85, s.u. S. 450. In demselben Text kommt Nin¬ 
zadim noch einmal vor (29ff); die aufgezahlten Steine scheinen sich auf sein Arbeitsmaterial 
zu beziehen ( hulalu , muSgarru, pappardilu , [papparminu], Bernstein und Elektron); eindeutig 
ist dies jedoch nicht. Sie konnten auch zu dem nachfolgenden qurqurru gehoren. Vgl. auch 
STT 199 etc. 37 = Walker, Mis pi, 63, s. S. 439. 

695 Bart, Augen, Augenbrauen und Nacken(frisur?) aus Stein erwahnt MSL 10, 7:88ff = 
Ur5.ra = hubullu (in der Reihe des Lapislazuli). Vgl. dazu Kraus, F.R., Die physiognomi- 
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Verschiedene Steinarten wurden an einem Kultbild verarbeitet. Wie aus dem 
Mundwaschungsritual hervorgeht, verwendete man bevorzugt (1.) Lapis- 
lazuli 696 , (2.) Achat 697 , (3.) Serpentin 698 , (4.) Magneteisenstein 699 , (5.) hulalu- 
Stein 700 , (6.) Kameol 701 , (7.) Bernstein, (8.) pappardilu, (9.) papparminu 


schen Omina, 23. Anders jedoch AHw; Von Soden versteht die lexikalische Reihe nur allge- 
mein als Auflistung verschiedener Gemmen, vgl. AHw 1287 (Sur Ini sub suru IV 2b (Augen- 
braue)) und AHw 153Of (sub ziqnu 5b (Bart)). Da die Reihe von MSL 10, 7:85-90 mit 
na4.alam.za.gin (Statue aus Lapislazuli, Z. 85) beginnt und es sich nicht um die Bezeichnung 
eines Schmucksteines, sondem um die Materialangabe eines Gegenstandes handelt (vgl. auch 
Z. 1030, tendiere ich dazu, die Reihe mit Materialangaben von Objekten fortzusetzen und 
Bart, Augen und Augenbrauen aus Lapislazuli anzunehmen. Die Frage, ob diese Gegenstande 
wirklich an Statuen befestigt oder lediglich als Weihegaben gestiftet wurden, ist aus den 
Texten nicht zu beantworten. Zu den Haaren der Bilder vgl. S. 47f. 

696 Na4.za.gin = uqnu , vgl. Van Dijk, Lugal-e I, Z. 532. SAA VII, S. 213, setzt nA iqnu 
an. Im Rahmen des Mundwaschungsrituals ist dieser Stein in K6324+ etc. 35 und BM 
45749:19 belegt. 

697 Im Rahmen des Mundwaschungsrituals ist dieser Stein belegt in Rm 225:84f etc. = 
Walker, Mis pi 51 und K6342+ etc. 36 und BM 45749:19, s. Text Nr. 1 z.St. Zu dusu 
"Quarz, Bergkristall", vgl. AHw 179 (na4.duh.si.a), zur Diskussion s. Schuster, Abnu 
sikinsu , 3If. Van Dijk, Lugal-e I, Z. 531 iibersetzt na4.duh.si.a mit "agate". Auch 
Haussperger, Einfiihrungsszene, 275, pladiert fur Achat. Im folgenden wird die Uberset- 
zung "Achat" beibehalten. Der Stein wird in Lugal-e positiv bewertet. 

698 Fur den muSgarru/mussaru-S tein (na4.mus.gir) steht die Identifikation mit Serpentin 
zur Diskussion, vgl. AHw 683, Haussperger, Einfiihrungsszene, 284 und Van Duk, Lugal-e 
I, Z. 534 ("serpentine (?)"). Nach Schuster, Abnu sikinSu, 45, laBt sich das Aussehen von 
Serpentin jedoch nicht mit der Beschreibung des muSSaru-Steines ("roter Stein mit weiBer 
Musterung") in abnu SikinSu vereinbaren. Mangels Alternative wird im folgenden vorbehalt- 
lich die Ubersetzung "Serpentin" beibehalten. Der Stein ist im Rahmen des Mundwaschungs¬ 
rituals erwahnt, s. K6324+ etc. 35, BM 45749:19, und STT 200 etc. 31 = Walker, Mis pi, 
86, s. Text Nr. 1 z.St. und S. 450. Na4.mr.mu§.gfr ist nach K4906+ etc. 221-224 (Berlejung, 
Macht, 30) und STT 200 etc. 3If = Walker, Mis pi, 86 (s.u. S. 450), mit muSgarru zu glei- 
chen, so daB na4.mu§.gfr und na4.mr.mu§.gir identisch sind. Na4.mr.mu§.gfr.ki ist nach Van 
Duk, Lugal-e I, 120, jedoch mit "calcedoine deMuSgir" zu iibersetzen. 

699 Sadanu sabitu (na4.ka.gi.na dab.ba; na4.kur -nu dab), vgl. CAD S I 37 "magnetite, 
lodestone". Im Rahmen des Mundwaschungsrituals ist der Stein belegt in K6324+ etc. 34 und 
BM 45749:18 s.u. Text Nr. 1 z.St. S. weiter Van Dijk, Lugal-e I, Z. 497-512. Ninurta segnet 
den Sadanu- Stein (ohn & sabitu) und erwahnt seine Verwendung als Handwerksmaterial (Z. 
508f). Interessant ist Z. 512, da hier eine Art Belebung des Sadinu stattfindet: "Heute sagt 
man im Land: ‘Der Hamatit ist lebendig’, und so moge es wirklich sein." 

700 Hulalu (na4.nfr) "ein wertvoller Stein", vgl. AHw 353; kaum korrekt ist Thompson, 
R.C., DACG, 135ff, der BleiweiB annimmt. Van Dijk, Lugal-e I, Z. 532, iibersetzt 
"calcedoine", ebenso SAA VII, 84:3'f u.o. Im Rahmen des Mundwaschungsrituals ist der 
Stein in STT 200 etc. 34 = Walker, Mis pi, 86, s.u. S. 450 belegt. Eine Variante scheint der 
Augen-hulalu-Stein (na4.mr.igi) zu sein, vgl. K4906+ etc. 221/224, s. Berlejung, Macht, 30. 
Uberzeugend erscheint der Vorschlag von Frahm, Sanherib, 147f, daB es sich bei dem Be- 
griff hulalu nicht um ein bestimmtes Mineral, sondem um die Bezeichnung eines gebanderten 
Steins (u,U. auch kiinstlich hergestellt) handelt, auf dem zahlreiche parallel laufende weiBe 
und schwarze Streifen verlaufen. Der Augen-hulalu-Stein ware dann eine Sonderform, bei 
der sich die Streifen kreisformig anordnen. 
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(10.) zalaqu- Stein 703 , (1 1.) zaginduru-Stem 104 und (12.) Obsidian 705 . Aus dem 
"kultischen Kompendium von Marduk" geht zusatzlich hervor, daB es 
Figuren dieses Gottes aus/mit(?) Markasit (na4. marhusu), Alabaster (na4. 
gisnugallu) und Hamatit (?; na4.nig.gi.na) gegeben hat, die in verschiedenen 
Tempeln Babylons aufgestellt waren 706 . 

Was oben in bezug auf die Holzer festgestellt werden konnte, kann auch auf 
die Steine iibertragen werden. Sie wurden im Rahmen des Mundwaschungs- 
rituals verwandelt 707 und keinesfalls nur als ein beliebiges und totes Mate¬ 
rial 708 angesehen; man ging ganz selbstverstandlich davon aus, daB sie mit 
der Welt der Gotter in besonderer Beziehung standen. Als Beispiel sei an 
dieser Stelle auf das aus der Ur III-Zeit stammende Epos Lugal-e 709 verwie- 
sen, in dessen Verlauf Ninurta die ersten sechs der o.g. Gemmen segnet. Sie 
teilen dieses Schicksal mit den folgenden Steinen: na4.amas.pa.e 710 , na4. 
sa.ba 711 , na4.hu.ri.zum 712 , na4.mar.ha.li 713 , na4.gug.gazi 714 , na4.e.gi.za.ga 715 , 


701 Sandu (na4.gug), s. AHw 1019 sub samtu 3) "Karneol". Im Rahmen des Mund- 
waschungsrituals belegt in K6324+ etc. 35 und BM 45749:19, s.u. Text Nr. 1 z.St.; s. auch 
VanDuk, Lugal-e I, Z. 532. 

702 Bernstein, pappardilu und papparminu (erganzt) finden sich u.a. in STT 200 etc. 
33.35f = Walker, Mis pi, 86, s.u. S. 450. Pappardilu und papparminu sind Bestandteile des 
"Weihwasserbeckens der Mundwaschung", vgl. K6324+ etc. 35 und BM 45749:19 s.u. Text 
Nr. 1 z.St. Sie zeichnen sich dadurch aus, daB sie einfach bzw. zweifach weiB gestreift sind, 
mit Schuster, Abnu sikinsu, 3Of, Frahm, Sanherib, 148. 

703 BM 45749:18 und K6324+ etc. 34 (erganzt), s. weiter Schuster, Abnu sikinsu , 55. 

704 Erra I 154 s. S. 151. 

705 Vgl. dazu S. 97f. 

706 S. George, Marduk, 65, BM 119282:3-5. Zu den genannten Gesteinsarten s. Anm. 
719. 

707 Vgl. S. 131. 

708 Die Vorstellung von den wunderbaren Eigenschaften der Steine war in Agypten und in 
der Antike weit verbreitet, vgl. Eschweiler, Bildzauber, 82f. 246-251. 272 mit Anm. 34. 

709 Das Epos ist zur Zeit Gudeas entstanden und bis in die seleukidische Zeit belegt. Es 
erzahlt den Kampf Ninurtas gegen Asag /Asakku. Der Gott gewinnt diese Auseinandersetzung 
mit Hilfe seines Schwertes Sarur, so daB er anschlieBend die Schicksalsbestimmung des Ge- 
birges vomehmen kann. Zur Rekonstruktion des Textes vgl. Van Dijk, Lugal-e II, 1-12; zu 
den Datierungsfragen, dem Sitz im Leben und weiteren Einleitungsfragen vgl. V an Dijk, 
Lugal-e I, 1-50, Kramer, Rezension, 135-139, sowie VanDuk, Lugal-e 1987, 134-136. 
Weitere Texterganzungen bieten Borger, Lugale, 447ff (nA). Neuere Ubersetzungen liegen 
vor in Bottero, Kramer, Lorsque, 339ff und (in Auswahl) TUAT III.3, 434ff. 

ll0 (J)a§pu, dazu AHw 413, ist der terminus technicus fur "Jaspis", vgl. Edzard, Jaspis, 
269f. Er nimmt an, daB jaspu und aspu aus dem Sumerischen amas.pa.e.a entlehnt seien; zur 
Diskussion s. nun Schuster, Abnu sikinsu, 29f. 

711 Na4.sa.ba wird von VanDuk, Lugal-e I, Z. 533, mit subu (?) "une espece d'agate" ge- 
glichen. Vgl. weiter Borger, Zeichenliste, Nr. 586, Inim Kiengi II 1006 und AHw 1258 sub 
subu I (na4.Suba). Nach Haussperger, Einfuhrungsszene, 274, handelt es sich um Chalze- 
don. 

712 Na4.hu.n.zum wird von Van Dijk, Lugal-e I, 120, mit hurlsu geglichen. Der Stein 
kann nicht identifiziert werden; vgl. auch AHw 1431 sub urlzu "ein Stein". 
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na4.gi.rin.hi.li.ba 716 , na4.an.zu.gul.me 717 , zi.kus.ummud 718 (Z. 531-545). Nin- 
urta belohnt sie auf diese Weise, weil sie sich in seinem Kampf gegen den 
bosen Damon Asakku loyal verhalten haben. Er bestimmt ihnen ein positi¬ 
ves Schicksal, das sich konkret darin auBert, daB sie im Kult Verwendung 
finden diirfen. Als besondere Auszeichnung ist zu verstehen, daB ihnen auch 
noch goldene Fassungen zugedacht werden 719 : 

543. mit Gold moge man euch recht (klniS) versehen (kanu D). 


713 Vgl. AHw 611 sub marha(l)lu(m) "ein wertvoller Stein". Zu marhufasu(m) vgl. AHw 
611. Die Identifikation des marha(l)lu mit Markasit, so Van DiJK,Lugal-e I, 120, erscheint 
schwierig, da in Z. 595ff marhusu (Markasit) vorkommt, und der marha(l)lu laut Schuster, 
Abnu sikinsu , 44 vielfarbig gestreift ist. 

714 Van DiJK,Lugal-e I, 120, gleicht na4.gug.gazi mit kasamtu "comaline jaune". In 
AHw fehlt ein Lemma kasamtu. Nach Borger, Zeichenliste, Nr. 591 ist na4.gug.gazi.sar = 
samtu kasamtu (oder nur kasanltul ), "ein Stein"; wahrscheinlich handelt es sich um eine 
gelbliche Kameolart, da gazi mit kasu "Senf" zu verbinden ist, vgl. SAA VII, S. 214 sub 
kasamtu "a stone", lit. "beet-like carnelian". Der Stein ist in der Serie abnu sikinsu (Horo¬ 
witz, Abnu sikinsu, 114 ABC 7 und A8) als ein Kameol mit senffarbigen bzw. schwarzen 
Einschliissen naher beschrieben. 

715 Na4.e.gi.za.ga wird von Van Dijk, Lugal-e I, 120, mit egizangu geglichen und mit 
"oeil-de-poisson" iibersetzt. Die Lexika bleiben neutraler: AHw 190 sub e/igizangu "ein 
Stein", Borger, Zeichenliste, Nr. 449 (na4.igi.zag.ga/ga = egizaggu) "ein Stein". Na4. 
igi.zag.ga bedeutet eigentlich nur ein auserlesener Stein und wird von SAA VII, S. 212 sub 
igizaggu mit der Anmerkung "a semi-precious stone" versehen. S. weiter Schuster, Abnu 
sikinsu , 39. 

716 Na4.gi.nn.hi.li.ba ist nach Van Dijk, Lugal-e I, 120, gleichzusetzen mit girimhilibu 
"grenat"; vgl. auch AHw 291, mit dem Verweis auf girimmu, girinnul) "ein wertvoller 
Stein". Wortlich iibersetzt bedeutet der Steinname "rote Frucht der Unterwelt", es handelt sich 
daher sicherlich um einen roten Stein. Nach Haussperger, Einfuhmngsszene, 287f, handelt 
es sich um Porphyr. 

717 Na4.an.zii.gul.me bleibt bei Van Dijk, Lugal-e I, 120, ohne Ubersetzung. 

718 Zikus.ummud bleibt bei Van Dijk, Lugal-e I, 121, uniibersetzt. Nach Borger, 
Zeichenliste, Nr. 579, ist kus.ummud ein "Schlauch"; diese Ubersetzung hilft hier kaum 
weiter. 

719 Ninurta segnet noch weitere Steine, vgl. z.B. na4.e.le.el = alallu (Lugal-e I, Z. 487- 
496, "calcaire blanc"), der im groBen Hof als Podest ( kigallu ) Verwendung finden wird (Z. 
495); na4.gi§.null.gal = giSnugallu (Lugal-e I, Z. 513-523, Alabaster) fur die Siegel (Z. 522) 
und die Tempel der groBen Gotter (Z. 523); na4.mar.hu.sa = marhusu (Lugal-e I, Z. 595-602, 
Markasit); na4.dur.ul (Z. 612-620; unklar); na4.§ig x .sig x = §i§siktu ; na4.en.ge.en / en.gi.sa6 / 
en.ge.sa = engisu\ na4.d.ezinu(.ma) = ezennu ; na4.ug.gun(.nu) = uggun(n)u\ za.he.em/ na4. 
sah.hu.u = sahhw, na4.ma.da.nu.um / ma.da.li / ma.dal.lum = madallu', na4.sag.girll.mud = 
ha§manu\ na4.mur.suh(?) / mul.sah.hu; na4.mul.u[g] = illuku (?) (vgl. Lugal-e I, Z. 621-636; 
bei diesen Steinen ist keine kultische Funktion erkennbar). Die gesegneten Steine in Lugal-e 
I, Z. 637-647, werden fur den Kult der Ninhursag bestimmt (na4.kur.ga.ra.nu.um = kurgar- 
ranu (s. Schuster, Abnu sikinsu, 41); na4.bal = aban tasniqti, "pierre de touche" (der BAL- 
Stein kann rot, schwarz oder grim sein, vgl. Horowitz, Abnu sikinsu, Anm. 12; die 
emariotische Lesung lautet [NA4.BA]L = na4. ta-as-ri-ti (Emar VI, 4, 553 Annexe IV K 3')) 
und na4.sim.bi.sig7.sig7 = guhlu / equ, ("Bdelliumharz", cf. Potts, u.a., Guhlu, passim.). 
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Erwahnenswert ist die Segnung des Diorit 720 , der in Zukunft in Ninurtas 
Tempel stehen und dem Konig fur die Herstellung von Konigsstatuen dienen 
darf: 

470. Weil du gesagt hast: "Ninurta, Herr, Sohn des Enlil, wer kommt dir gleich?", 

471. (deswegen) moge er aus dem Gebirge der Hohe herausgerissen werden, 

472. aus dem Gebirge von Magan mogen sie dich mir bringen. 

473. Du hast starkes Kupfer wie Leder zerschnitten. 

474. Ich bin Herr; fur den Arm meines Heldentums bist du sehr vollkommen. 

475. Der Konig, der fur das Leben femer Tage seinen Namen setzt 

476. und seine Statue (alam.bi = sa-lam-su) fur die Ewigkeit schafft 721 , 

477. im Eninnu, dem Haus voll der Prachtentfaltung, 

478. am Ort der Libation (= Ort der Totenpflege) stellt er sie auf; das moge dir 
geziemen! 

Schon HROZNY hat darauf hingewiesen 722 , daG es sich bei der Funktions- 
bestimmung des Diorit nicht mir um eine mythologische Spekulation han- 
delt. Lassen sich doch deutliche Parallelen zwischen der Inschrift der Gudea 
Statue B 7 10-15; 54f 723 und den Z. 471f und 475-478 des Epos feststellen. 
Die Gudea-Statue besteht aus Diorit 724 ! Mythos und handwerkliche Praxis 
wurden offensichtlich aufeinander bezogen und miteinander vernetzt. 

Die Schicksalsbestimmung der Steine blieb nicht nur Ninurta vorbehalten. 
Aus einem spateren Text wird ersichtlich, daG auch Ea diese Funktion iiber- 
nehmen konnte 725 : 

30. ... wertvolle Steine, 

31. la ki-sit-ti sam-me 126 , ohne Zahl, Erzeugnis der Berge, denen Ea den Glanz (melammu) 
groflartig bestimmt hatte, so daB sie fiir das Werk der Herrschaft geeignet waren, ... 

Das (positive) Schicksal, das Ea den Steinen zuspricht, wird in diesem Text 
anders konkretisiert als in Lugal-e. Asarhaddon setzt bereits voraus, daG die 
Steine im Kult verwendet werden und laGt ihnen durch den Weisheitsgott 
den "Schreckensglanz" ( melammu ) verleihen, der die Erscheinung von Got- 
tem, Damonen und Konigen kennzeichnet 727 . Die Steine bringen auf diese 


720 Zu na4.esi vgl. Van Dux, Lugal-e I, Z. 463-478 (Felsgestein). 

721 Zur Ubersetzung vgl. VanDijk, Lugal-e I, 2 mit Anm. 6. 

722 Hrozny, Ninrag, 64 (222); vgl. auch Van Dijk, Lugal-e I, 2. 37-47. 

723 Steeble, Inschriften von Laga§, 170 und 172. 

724 Zu den Plastiken Gudeas vgl. die Zusammenstellung bei Colbow, Gudea, 121-151. 
Zum Material vgl. ebd., 24-28. 

723 Borger, Ash., 83 Rs. 30f. 

726 Dieser Ausdruck bleibt unubersetzbar, vgl. CAD S I 317, lc. 

727 Zu diesem Begriff s. AHw 643 und CAD M II 9-12, Oppenheim, Melammu, 31-34, 
Cassin, La splendeur divine, 23-26 und Horowitz, NABU 1993/69. 



1.4. Die Hersteller eines Kultbildes: 1.4.2. Die Handwerker und ihre Gotter 131 


Weise das furchterregende und leuchtende Auftreten der Gotter angemessen 
zum Ausdruck. Der melammu ist unmittelbar mit ihnen verbunden; daher 
eignen sie sich dafur, die Kultbilder zu schmticken. Ahnliche Gedanken 
kommen auch in den Beschworungen fur die Steine zum Ausdruck 728 : 

217f. Beschworung: groBer Stein, groBer Stein, Stein, jauchzend an Fiille, 

219f. fur das Fleisch der Gotter groBartig geeignet. 

221/4 Augen -hulalu, Serpentin, hulalu, Kameol, Lapislazuli, 

222/5 Achat, auserlesener Stein, Bernstein, vollendetes Elektron (an.ta.sur.ra Jsariru), 

223/6 Stein, dessen pingu 129 mit Gold eingefaBt ist, 

227f. fur die reine Brust des Konigs passend (sum.: me.te.aS, akk.: ana si-ma-a-ti) 
vorhanden. 

229. Kusu, der Oberpriester des Enlil, macht ihn leuchtend, macht ihn glanzend. 

230. Die bose Zunge moge beiseite stehen. 

Die genannten Edelsteine werden durch diese Beschworung im Rahmen des 
Mundwaschungsrituals in ihrer Qualitat verandert, so daG sie fur das 
"Fleisch der Gotter" geeignet sind 730 . Ihnen werden Ftille, Vollendung, Glanz 
und Reinheit zugesprochen, Eigenschaften, die sie benotigen, um das Kult- 
bild eines Gottes (bzw. den Schmuck eines Konigs) zu zieren und zu der be- 
eindruckenden Erscheinung zu machen, die dem beeindruckenden Wesen 
der Gottheit (bzw. des Konigs) entspricht 731 . Die Edelsteine besaGen nicht 
nur die Aufgabe zu blenden, zu leuchten und furchterregend zu glanzen. Sie 
sollten das Kultbild (bzw. den Konig) mittels ihrer prophylaktischen Fahig- 
keiten auch gegen mogliche Verunreinigungen schtitzen 732 . 


728 K4906+ etc. 217-230 = IV R 18* a = K4624 Rs. iv Iff (zur Umschrift vgl. Berlejung, 
Macht, 30). Es handelt sich um eine Beschworung, die bei der "Mundwaschung der Konigs- 
regalia" rezitiert wird. Ahnlich lautet auch die Beschworung "groBer Stein, groBer Stein, her- 
ausragender subu- Stein", die in den Beschworungstafeln anschlieBt (s. Berlejung, ebd., 31). 
Da sie sachlich nichts Neues bietet, unterbleibt eine eigene Ubersetzung. 

729 S. dazu Berlejung, Macht, Anm. 120. 

730 Vgl. K4906+ etc. 219f (sowie K4906+ etc. 238f), Berlejung, Macht, 30f: "(Stein), 
fur das Fleisch der Gotter groBartig geeignet (bzw. geschaffen)." 

731 Zur Korrespondenz zwischen innerer und auBerer Befindlichkeit vgl. S. 75f. 

732 Maul, Zukunftsbewaltigung, 95 mit Anm. 28. Zu den magischen Fahigkeiten der 
Steine vgl. ebd., 108-113, und SpTU II, Nr. 22. In diesem Text ist ein Ritual erhalten, in dem 
Boses gelost und der Zom der Gotter und Damonen beruhigt wird, indem man Amulette aus 
bestimmten Steinen anfertigt und sie sich um den Hals hangt. Vgl. weiter SpTU III, Nr. 85, 
Horowitz, Abnu SikinSu, 115 Anm. 4 und 6, Eypper, Texts, passim, bes. 1-22. Diese Amu¬ 
lette wurden von Privatpersonen, Konigen und Kultbildem getragen. 
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1.4.2.3.4. Der Schmied 

Ninagal ist dem Schmied ( nappahu ) zugeordnet 733 , der den Holzkem der 
Statue mit weichgeklopftem Kupfer iiberzieht. Er arbeitet mit Eisen, Kupfer 
und Zinn 734 . Auch im Erra-Epos 735 ist Ninagal erwahnt; als sein Werkzeug 
tritt dort der esu in Erscheinung, ein bisher unidentifiziertes Werkzeug. 


1.4.2.3.5. Der Goldschmied 

Kusigbanda 736 ist der Patron des Goldschmiedes kuttimmu/kutlmu™, der den 
Holzkem mit Gold, Elektron (?ariru) und Silberblech iiberzieht 738 : 

"Kusigbanda, wenn du dich naherst (Anrede an die Statue; Anm. d. Verf.), legt er Hand an 
die Statue 739 

Auch diese Materialien wurden nicht einfach als profane Stoffe angesehen. 
Da das Gold ein "Erzeugnis der Unterwelt” und "Staub des Gebirges" 740 war, 
besaB es Verbindungen zu diesen Lokalitaten, die im Weltbild des meso- 
potamischen Stackers eine wichtige Rolle spielten 741 . Das Gold, das aus der 
Unterwelt an die Erdoberflache trat, verband diese beiden kosmischen Be- 
reiche der vertikalen Raumebene und vereinigte sie in sich. Zudem besaB 
Gold die Konnotation der Lichthaftigkeit und der Unverganglichkeit; beide 


733 So in CT 25, 48:8 (ahnlich CT 24, 42:115) d.Nin.a.gal = d.Simug = E-a sa nap-pa-hi. 
Zum nappahu vgl. AHw 739 und CAD N I 307-310 "smith, metalworker". Zu den Schmie¬ 
den und ihren Produkten vgl. Salonen, Erwerbsleben, 123ff. 

734 Rm 225 etc. 81 = Walker, Mis pi, 51 (Eisen, Kupfer und Zinn); als Bestandteile des 
Weihwasserbeckens der Mundwaschung, vgl. BM 45749:20 (Zinn und Eisen) und K6324+ 
etc. 36 (Kupfer und Eisen). 

735 Erra I 159fvgl. S. 151. 

736 Die Lesung ku.sig x (im folgenden ku.sigl7) fur guskin ergibt sich aus den Argumen- 
ten von Civil, Sumerian Lexicography, 183f. 

737 Kuttimmu/kutlmu (ku.dfm), vgl. AHw 518, CAD K 608f, und Salonen, Erwerbs¬ 
leben, 111-123. Im Rahmen des Mundwaschungsrituals ist der Goldschmied in Rm 225 etc. 
82f = Walker, Mis pi, 51, mit seinen Materialien Gold, Silber und Elektron erwahnt. Nach 
TCL 12, 39:79 ist er auch fur die Fassungen von Edelsteinen, nach YOS 6, 117 fur die Reini- 
gung der goldenen Applikationen der Kleider der Kultbilder zustandig. Zur neuassyrischen 
Lesung von Lu.simug.ku.sigl7 als sarrapu vgl. Parpola, Goldsmith, 77-80. 

738 Zur Praxis des Vergoldens vgl. Oddy, Vergoldungen, 64-71, Moorey, Materials, 225- 
228. Gold und Silber gehoren auch zu den Bestandteilen des Weihwasserbeckens, das wah- 
rend des Mundwaschungsrituals angesetzt wird, vgl. K6324+ etc. 36 und BM 45749:20, s.u. 
Text Nr. 1 z.St. 

739 STT 199 etc. 39 = Walker, Mis pi, 63, s. S. 439. 

740 Borger, Ash., 84 Rs. 36. 

74 1 Vgl. S. 25ff. 
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Eigenschaften lieBen es filr die Gestaltung der Gotterfiguren als besonders 
geeignet erscheinen 742 . 

Der Goldschmied war nicht nur dafiir zustandig, das Kultbild selbst zu be- 
arbeiten. Zu seinen Aufgaben zahlte auch, dessen Schmuckstiicke und die 
Applikationen seiner Kleider herzustellen, zu reinigen und auszubessem. 
Reparaturen waren im Tempel an der Tagesordnung. Eine Liste von Tem- 
pelschatzen erwahnt 2/3 Minen Gold fur die Wiederherstellung des Podestes 
(kigallu) der Herrin von Akkad 743 . Dieser Text gibt auBerdem noch einen 
detaillierten Eindruck von den AusbesserungsmaBnahmen an einem Tempel 
und am Schmuck eines Gotterbildes. In diesem Zusammenhang ist es von 
besonderem Interesse, daB sowohl kleinere Kultobjekte als auch Teile des 
Schmucks der Kultbilder eingeschmolzen werden konnten, um wieder- 
verwendet zu werden 744 . Konkret erwahnt sind die alten ( sa-bir KU3I.SIG17! 
la-bi-ru-tu) Goldarmreife der Nanaya und (Rs. i 10'-14') die alten silbemen 
Raucherbecken der Herrin von Akkad, die dieser MaBnahme zum Opfer 
fallen. Man fiigte zusatzlich ungeformtes Material hinzu und schmolz die 
alten Stiicke zu neuen (groBeren, wertvolleren) Objekten der gleichen Art 
um (Rs. i 14' e§-Su-tu e-ta~[pa-aS])™ 5 . Aus diesem Sachverhalt ergibt sich, 
daB keine kultische Notwendigkeit bestand, fur Kultgegenstande Material zu 
verwenden, das vorher noch nicht bearbeitet war. Im normalen Kultbetrieb 
war die Reinheit des Materials bzw. seine Kultfahigkeit auch dann gewahr- 
leistet, wenn es mehrmals eingesetzt wurde 746 . 

Wenn in den Inschriften Asarhaddons 747 hervorgehoben wird, daB das Mate¬ 
rial, das der Konig fur die Herstellung der Kultbilder der babylonischen Got- 
ter lieferte, unbearbeitet war, dann entspricht dies weder handwerklichen 
noch kultischen Erfordemissen. Der Konig bringt durch die "Unberiihrtheit" 
seines Materials vielmehr eine Intention zum Ausdruck. Er zeichnet sich 
selbst als freigebigen und reichen Herrscher, der fiber unbegrenzte Mittel 
verfiigt. Er stellt das Kunstwerk, das aus diesem Material hervorgeht, be- 
wuBt auBerhalb jeglicher Tradition und an einen Neuanfang, da das unge- 
formte Material erst durch den handwerklichen Einsatz des Konigs und sei¬ 
ner Beauftragten zu einer geformten Gestalt wird. Wenn auch nicht auszu- 
schlieBen ist, daB Asarhaddon unbearbeitetes Material verwenden lieB, so ist 
dennoch in Betracht zu ziehen, daB er in seinen Inschriften weniger daran 


742 So mit Eschweiler, Bildzauber, 253. 

74 3 SAA VII, 60 Vs. ii 6f. 

744 SAA VII, 60 Vs. ii 6ff. 

745 In einem altbabylonischen Text aus Alalah, vgl. Na^aman, The Recycling of a Silver 
Statue, 47f, wird eine Statue(tte) eingeschmolzen, um ihr Material weiterzuverwenden. 

746 Das Einschmelzen von Gold bzw. Silber ist nur dann wiederholt moglich, wenn das 
Metall nicht durch Lot (durch das Anbringen von Osen, Fassungen u.a.) verunreinigt wurde. 

747 Borger, Ash., 83 Rs. 30 und 88 Rs. 15. 
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interessiert war, handwerkliche Vorgange oder die Beschaffenheit des Mate¬ 
rials korrekt wiederzugeben als vielmehr seine religionspolitische Program- 
matik vorzustellen und zu verbreiten. Die Konsequenz Asarhaddons in der 
Realisierung seines religionspolitischen Programmes auf der Bild-, Sprach- 
und Handlungsebene 748 wird uns spater noch weiter beschaftigen. 


1.4.2.3.6. Sonstige Handwerker 

Erganzend ist an dieser Stelle nur noch kurz auf den kab/pSarru 749 (Graveur) 
und den iSparu 750 (Weber) hinzuweisen. Die Tatigkeit des ersteren lag zwi- 
schen der Fertigstellung des Holzrohlings durch den Schreiner und dem Be- 
ginn der Uberzugsarbeiten durch den Goldschmied 751 : Er versah wahrschein- 
lich die Holzteile des Bildes mit Schnitzereien, die Kleider nachahmten und 
die durch die anschlieBende Vergoldung deutlich reliefiert hervortraten. Der 
Weber schneiderte und farbte die Kleider. Da diese mit den verschiedensten 
Goldapplikationen versehen wurden 7 52, muBte er mit dem Goldschmied zu- 
sammenarbeiten. Es ist anzunehmen, daB sich auch die iibrigen Tempelbe- 
schaftigten, die sich um die Kleider, Giirtel, Schuhe und Stoffe kummerten, 
im Umfeld des Kultbildes betatigen. Dazu gehorte vor allem der aSlakiP 5 *, 
der die schmutzige Wasche wusch, der Naher ( mukabbu 754 ) und der Leder- 
arbeiter (askapu) 7 ^. 


748 Vgl. dazu Porter, Images, 119-153. 

749 Nach AHw 418 ein "Schreiber auf Metall". Vgl. dazu aber Renger, Goldsmiths, 495, 
der eher an "jeweler, gem-cutter" denkt. Auch fur diesen Beruf gibt es einen gottlichen Pat¬ 
ron, den Ea der Graveure, vgl. CT 25, 47 Vs. 6 (Rm 483). Weitere Belege bietet Salonen, 
Erwerbsleben, 108ff. Der e$iru = urraku ("Bildhauer") gehort nicht zu den Handwerkem, die 
im Umfeld der Kultbilder arbeiten. Sein Aufgabengebiet erstreckt sich vielmehr auf die Re¬ 
liefs und Steinkolosse, vgl. Salonen, Erwerbsleben, 232f. 240f. 

750 UuSparu (uS.bar), vgl. AHw 397, vgl. Salonen, Erwerbsleben, 248ff. 

751 LAS 277 = SAA X, 349:21f, vgl. S. 100. 

752 Vgl. Oppenheim, The Golden Garments, 172-193. 

753 AHw 81, CAD AII445-447. 

75 4 AHw 669, CAD Mil 181. 

755 Vgl. AHw 81, CAD A II 442-444, Salonen, Erwerbsleben, 79. 287ff. 309. Wie 
(Anm. 287) erwahnt, waren die Gotter im allgemeinen barfuB. Trotzdem finden sich Belege, 
die von den Schuhen der Gotter sprechen, vgl. Mayer, W., Feldzug, 108:387. 
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1.5. Herstellung und Geburt 

Das Epitheton des Handwerkergottes Kusigbanda "Schopfer von Gott und 
Mensch" (ban ili u amelf 56 ) und die Verwendung des Wortfeldes banu 
"schaffen, bauen" und aladu "gebaren" 757 in Texten, die sich mit der Her¬ 
stellung von Kultbildem beschaftigen, weisen noch in eine andere Richtung, 
die es zu bedenken gilt: Die Herstellung eines Gotterbildes konnte mit Vor- 
stellungen verbunden und parallelisiert werden, die der Schopfung der Men- 
schen und ihrer Geburt entlehnt sind. Dazu ein Abschnitt aus einer Geburts- 
beschworung 758 : 

48. Bringe heraus das gesiegelte (Kind), Geschopf der Gotter (bunut ilani), 

49. ein Geschopf derMenschen (bunut a*ill). Lafi es herauskommen, um das Licht zu sehen. 

Ein Menschenkind wird in diesen Versen als Geschopf der Menschen und 
der Gotter bezeichnet. Eine ahnliche Formulierung findet sich in einer 
Beschworung, die innerhalb des Mundwaschungsrituals uberliefert ist 759 : 

bi-nu-ut DINGIR ep-Sit a-me-lu-ti 
"Geschopf Gottes (und) Werk der Menschen." 

In der zitierten Geburtsbeschworung wurde die Tatigkeit der Gotter und die 
der Menschen jeweils mit demselben Wort, namlich " bunut NN" bezeichnet. 
In bezug auf die Schaffung eines Gotterbildes werden dagegen zwei ver- 
schiedene Begriffe gewahlt, von denen der eine, der sich auf die Tatigkeit 
der Gotter bezieht, von band 76 °, der andere, der die menschliche Mitwirkung 
bezeichnet, dagegen von epeSu "machen, tun; bauen" 761 abgeleitet ist. Diese 
Differenzierung ist auffallig und kaum zufallig. M.E. setzt sie unterschiedli- 
che Akzente: Bei der Herstellung eines Kultbildes wirken Menschen und 
Gotter zwar zusammen, jedoch jeder auf seine eigene Weise. Es gibt eine 
qualitative Unterscheidung zwischen der schopferischen Tatigkeit der Got¬ 
ter, ein Aspekt, auf den band besonders hinweist, und der handwerklichen 


756 ErraI 158fs. S. 151. 

757 Vgl. auchBORGER, Ash., 83f Rs. 35f und 85 AsBbB iv 1. 

758 Lambert, Middle Assyrian Medical, 31:48f, vgl. auch BAM 248 ii 54-56 und 67-69. 
Vgl. weiterfuhrend Albertz, Personliche Frommigkeit, 52. 

759 K63a iii 20f, bearbeitet in Walker, Mis pi, 92, und S. 276; es handelt sich um die 
Mundwaschung einer Mondsichel. Nach der neuen Klassifizierung der Beschworungen durch 
Walker (Computerausdruck vom 10.2.1995) gehort K63a iii (IV R 25b) zu der Beschwo- 
rungstafel 3 (Section B 49-58+). Im folgenden wird die Ubersetzung und die Zeilenzahlung 
von S. 276 vorausgesetzt. 

7 «o AHw 103 bzw. 127b. 

761 AHw 229f bzw. 223b-229a. 
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Herstellung durch die Menschen ( epesu ). Eine Umkehrung der Begriffe, 
binut ameluti epsitilani ist kaum denkbar und m.W. nicht belegt. Das Got- 
terbild kann durch seine besondere Qualitat kein binut ameluti und auch 
kein bunut ilani u a y Ili sein, da sich die menschliche Beteiligung an seiner 
Entstehung nur auf die handwerklichen "Hilfsarbeiten" beschrankt. 

Bei der Menschenschopfung scheint es sich anders zu verhalten. In der oben 
zitierten Beschworung wurde die Zusammenarbeit der Menschen und der 
Gotter parallelisiert, ohne daG sprachliche Differenzierungen vorgenommen 
worden waren. Ein neugeborenes Kind ist selbstverstandlich ein Geschopf 
der Gotter, jedoch kann es ebensogut als ein Geschopf der Menschheit be- 
zeichnet werden 762 . 

Fur die Herstellung eines Kultbildes ergibt sich daraus: Die Entstehung 
eines Gottes bzw. seines Bildes ist vergleichbar mit einer Geburt und wurde 
dazu in Beziehung gesetzt 763 . Ein qualitativer Unterschied bleibt aber beste- 
hen: Menschenkinder entstehen durch eine Schopfung, die von Gdttem und 
Menschen ausgeht; daher besitzt ein Kind irdische Eltem. Der Vater eines 
Gotterbildes ist dagegen immer Ea 764 . Es wird von den Gottem geschaffen 
(band); die Menschen arbeiten (epesu) nur daran. 

Auch das Mundwaschungsritual bietet zahlreiche Hinweise darauf, daG die 
Herstellung eines Kultbildes mit Geburtsvorstellungen verbunden war. Her- 
vorzuheben ist in diesem Kontext der wiederholte Gebrauch der Zahl 9, der 
auf die Schwangerschaftsmonate anspielt, und der Backstein der Belet-ill, 
der innerhalb der babylonischen Version des Mundwaschungsrituals (s.u.) 
aufgestellt wurde 765 . Dieser Backstein ist bei der Menschenschopfung in 
Atrahasis von zentraler Bedeutung 766 ; er ist seit altbabylonischer Zeit mit 
Geburtsvorstellungen belegt 767 . 


762 So in Farber, W., Schlaf, Kindchen, 110:16g mit dem Kommentar ebd., 112. 

763 Zur Ahnlichkeit zwischen der Menschenschopfung und der Herstellung von Kultsta- 
tuen vgl. zusammenfassend Cassin, Forme et identite, 73f. Auf die Verwendung von Requi- 
siten (Backstein und Ton) der Menschenschopfung im Rahmen des Mundoffnungsrituals hat 
schon TuL, S. 109f und 115f hingewiesen. 

764 Belet-ill ist die Mutter der Gotter; anders aber in der Beschworung an Ea W.22642, 
vgl. SpTU II, Nr. 5:7; dort wird das Meer als die Mutter der Gotter angesprochen: a.ab.ba ta- 
am-tu um-mi DINGIR.MES ama.dingir.re.e.ne.ke4. 

765 BM 45749:23 (Backstein).25 {9)21 (9) und K6324+ etc. 102.107 (9) s.u. Text Nr. 1 
z.St. 

766 So schon TuL, S. 101; vgl. auch Atrahasis I 259 und 288-295. Das Epos wird zitiert 
nach Lambert, W.G., Millare* A.R., Civil, M., Atra-hasls: The Babylonian Story of the 
Flood, Oxford 1969, und der neuesten Ubersetzung in TUAT III.4, 612-645; auf eine EU 
wurde verzichtet. S. nun auch die neue Parallele zu Tf. I und II in Al-Rawi, George, Tablets 
VI, 147-190. 

767 Livingstone, MMEW, 187. Kilmer, Brick of Birth, 211-213, faftt die verschiedenen 
Funktionen des Backsteins der Geburt folgendermaBen zusammen: Der Backstein ist "the pad 
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Innerhalb der babylonischen Version des Mundwaschungsrituals 768 ist eine 
Episode bezeugt, die AnlaB fur weitreichende Spekulationen gewesen ist. 
Der Ritualablauf ist eindeutig: In einen Trog ( buginnu ) aus Tamariskenholz 
wird Weihwasser, das mit verschiedenen Ingredienzien (Holzer, Edelme- 
talle, Edelsteine, Fette, Ole, Krauter, Rohr, Straucher) angereichert ist, ein- 
gegossen; anschlieBend wird er auf dem Backstein der Muttergottin Belet-ill 
aufgestellt. 

EBELING deutete den Trog als Mutterleib, in den das Sperma Eas in Gestalt 
des FluBwassers eingegossen werde. Der Trog auf dem Backstein spiele in- 
sofem den Zeugungsvorgang nach, als der Embryo im Trog auf der "Matri- 
ze" der Muttergottin "seine Gestalt gewinnt". Damit habe dann "die Neu- 
schopfung ihren Hohepunkt erreicht" 769 . JACOBSEN ubemimmt diese Deu- 
tung und sieht daniber hinaus in den iibrigen Gottem, die am Ritual beteiligt 
sind, "birth helpers" 770 . Wesentliche Bedeutung kommt in diesen Interpreta- 
tionen der Tatsache zu, daB der Trog aus Tamariskenholz besteht, eine Be- 
schworung an die Tamariske unmittelbar anschlieBt und Kultbilder bekannt- 
lich haufig aus diesem Holz bestehen. Da in den Trog zusatzlich verschiede- 
ne Ingredienzien geworfen werden, die auch als Bestandteile eines Kultbil- 
des ublich sind (Edelsteine und Edelmetalle), gehen die genannten Autoren 
davon aus, daB sich in dem Tamariskentrog aus den hineingeworfenen Be- 
standteilen Holz, Gold, Silber und Gemmen der Embryo des Kultbildes for- 
miert. In der darauffolgenden Nacht ereigne sich dann die Geburt der Gott- 
heit im Himmel, die durch den irdischen Sympathiezauber vorbereitet wor- 
den war 771 . 

Dazu ist folgendes zu bemerken: 

Die beschriebene Episode ist in dieser Form nur in der babylonischen Ver¬ 
sion des Rituals erhalten. Ware sie so zentral, wie von EBELING und JACOB¬ 
SEN angenommen, mtiBte sie auch in der Ninive-Version des Rituals und den 
Beschworungstafeln, die Ritualanweisungen enthalten, tiberliefert sein. Das 
ist jedoch nicht der Fall. Die assyrische Version kennt zwar auch das Weih¬ 
wasser mit denselben Ingredienzien, die in der babylonischen Version er- 


(a) on which the baby was delivered, (b) on which the cut birth cord was placed and afterbirth 
delivered, and (c) with which the cord and afterbirth were eventually buried." Der Backstein 
ist femer ein Symbol der Muttergottin, des Fotus und der Geburt (vgl. z.B. SpTU II, Nr. 8 Vs. 
ii 15-18 (bit meseri)). Die Tongrube kann dementsprechend fur den Mutterleib stehen, vgl. 
KAR 227 i 15 (erganzt; kullatu als Schdpferin von Gott und Mensch) und Mayer, W.R., 
UFBG, 433. 

768 BM 45749:17-23, s.u. Text Nr. 1 z. St. 

769 TuL, S. 101. 

770 Jacobsen, Graven Image, 25f; diese Deutung wurde ubemommen von Dietrich, Lo- 
retz, Jahwe, 31, Dietrich M., Werkstoff, 116-120, und zuletzt Walker, Dick, Induction, 
20 und 62-64. 

771 Jacobsen, Graven Image, 28. 
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wahnt werden, jedoch wird dieses Wasser nicht in einen Trog umgeschtittet 
und auch nicht auf einem Backstein aufgestellt. Wie aus einer weiteren 
Uberlieferung der Ritualhandlungen innerhalb einer Beschworungstafel her- 
vorgeht, ist die Verbindung des Backsteines mit dem Trog nicht zwingend 772 . 
Ohne diese Verbindung von Muttergottin, "Mutterleib" und "Sperma" kann 
die oben skizzierte Interpretation jedoch kaum bestehen. 

Zudem sind im Text keinerlei Hinweise darauf zu entdecken, daB der Trog 
auf dem Backstein einen Mutterleib oder das Wasser Sperma darstellen soil. 
Der buginnu ist aus zahlreichen Ritualen bekannt, ohne dort mit Vorstellun- 
gen von Empfangnis und Geburt konnotiert zu sein 773 . Auch der Backstein 
der Muttergottin spielt in Ritualen eine Rolle, die sich kaum mit dem rituel- 
len Nachspiel eines Zeugungsvorganges verbinden lassen 774 . Beide Gegen- 
stande konnen daher kaum per se mit der Inszenierung eines Geburtsrituals 
verbunden werden. Da Gotter und theologische Inhalte u.a. auch in den 
Kultmitteln und den im Ritual verwendeten Gegenstanden vergegenwartigt 
werden konnen 775 , ist m.E. damit zu rechnen, daB der Backstein der Mutter¬ 
gottin ftir ihre Anwesenheit und die mit ihr verbundenen religiosen Inhalte 


772 So z.B. in der Ritualsektion der Beschworungstafeln K4928+ iv etc. Section E 20-29 
(vormals K4928 iv etc. 15-24' = Walker, Mis pi, 117, s. jetzt unten Anm. 2047). Der Back¬ 
stein ist in dieser Passage nicht erwahnt, wohl aber der Trog. 

773 Zu Belegen vgl. AHw 136. 

774 Vgl. dazu das neuassyrische Konigsritual K7060+, das z.T. in BBR 70 publiziert ist 
(Sm 316 wurde von Menzel, Tempel II, Nr. 52 T 109f bearbeitet). Der Join gelang K. Deller 
1987; der Text ist in dieser neuen Form bisher unpubliziert: 

7'. ina GABA LUGAL GUB -a z-ma LUGAL u-Sar-nl 

8'. ana E IM.KUR.RA LUGAL KU4-ma inaUGU SIG4.AL.UR3.RA[ 

9'. u TUG2.LIL2.LA i-na pu-utE GUB -az-ma[ 

10'. TUG2.DU8.DU8 ina SAG.D[U-s]ii GAR-an GI.DU8 GIS.HA.[SUR 
ll'.U2.TAR.GUM u ZI3.SU.MU ina pa-an LUGAL LAL-a[£ 

12’. d.SAG.KUD.DA ina GIS.ZI ina ZAG LUGAL te-es-si[r 
13 .GI.DU8 U2.TAR.GUM u ZI3.SU.M[U LAL-a$ 

14'. ina pa-an d.SAG.KUD.DA SAR -ma [...] 

15'. DU G.nam-zi-ti ana ZAG d.SAG.KUD.DA LAL -as [...] 

Der Rest ist stark zerstort und zu einer Ubersetzung zu fragmentarisch. Ubersetzung: 

7'. Gegenuber dem Konig stellt er (der Sanger Z. 5; Anm. d. Verf.) sich hin und laBt den Ko- 
nig [...]. 8'. Zum Osthaus laBt du den Konig hintreten, vor einen Backstein [...] 9'. und eine 
Decke auf die Stirnseite des Hauses laBt du hinstellen und [...] 10'. du setzest eine Decke auf 
s[einen Ko]pf; ein Tragaltarchen mit wilder Zyfpresse], 11'. TAR.GUM-Pflanze und SU.MU- 
Mehl stellst du vor dem Konig h[in]. 12'. SAG.KUD.DA (vgl. Tallqvist, Akkadische 
Gotterepitheta, 440) zeichne[st] du rechts vom Konig auf die Wand, 13'. ein Tragaltarchen 
mit der TAR.GUM-Pflanze und dem SU.M[U]-Mehl [stellst du hin ...]; 14'. vor SAG.KUD. 
DA reihst du auf und [...] 15'. stellst rechts von SAG.KUD.DA einen Maischbottich hin [...]. 
Das Ritual konnte mit bitrimki in Verbindung stehen. Ein weiterer Beleg fur Backsteine in 
rituellem Kontext findet sich in W.20030/4:8.15.18, iibersetzt in TUAT II.2, 234-236 (Ritual 
fur das Bespannen einer Kesselpauke). 

77 5 Vgl. dazu S. 178ff. 224ff. 
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bzw. Geburtsvorstellungen steht, ohne daB es notig gewesen ware, die Ge¬ 
burt des Kultbildes in einzelnen Schritten nachzuspielen. 

Das Weihwasser, das zahlreiche Bestandteile enthalt, aus denen ein Kultbild 
besteht, ist kaum als Sperma mit den "Erbanlagen" des spateren Kultbildes 
zu verstehen. Dies ergibt sich daraus, daB die Ingredienzien nur zum Teil als 
Materialien fur ein Kultbild angesprochen werden konnen. Es kann kaum 
angehen, die Holzer, Edelmetalle und Edelsteine des Weihwassers auf ein 
Kultbild zu beziehen, die Fette, Ole, Krauter, das Rohr und die Straucher da- 
gegen einfach zu ignorieren. Der Text selbst gibt keinerlei Hinweise darauf, 
daB die Bestandteile des Weihwasserbeckens in dieser Weise aufzuteilen 
sind. Wenn man die Beschworungstafeln 776 zur Interpretation heranzieht, 
laBt sich das Weihwasser dagegen mit alien seinen Ingredienzien als Reini- 
gungselixier verstehen, das speziell fur die Waschung des Mundes benotigt 
wird. In diesem Zusammenhang ist auch die Beschworung fur die Tamariske 
zu stellen, die von EBELING und JACOBSEN isoliert und tiberinterpretiert 
wurde. Es handelt sich bei dieser Beschworung eindeutig um eine Kult- 
mittelbeschworung 777 fur die Tamariske, der auf der dazugehorigen Be- 
schworungstafel (s.o.) die Kultmittelbeschworungen fur Seifenkraut, Rohr, 
gehomte Salzkrauter, Sirup 778 , Butter, Ol und Weihrauch folgen, also Kult- 
mittel, die ebenfalls in das beschriebene Weihwasser gehoren. Wie aus dem 
Text dieser Beschworungen eindeutig hervorgeht, dienen sie der Reinigung 
des Kultbildes. Dies trifft im iibrigen sowohl fur Gold und Silber als auch 
fur die Edelsteine zu 779 . Es ist kaum sachgerecht, die Beschworung fur die 
Tamariske aus dieser Reihe auszukoppeln und sie auf das Material des Bil- 
des zu beziehen. Der Wortlaut dieser Beschworung laBt kaum einen Zweifel 
daran, daB es um die reinigende Wirkung der Aste dieses Baumes und nicht 
um seine Eigenschaft als Baumaterial bzw. als Teil eines "Embryos" geht. 
Weihwasser wird in ahnlicher Zusammensetzung dariiber hinaus bei ver- 
schiedenen Reinigungsritualen verwendet 780 . Es ist daher nicht unbedingt mit 


77 « K3511+ i 1-ii 38’ = Walker, Mis pi, 40-43, z.T. s.u. S. 443. 

777 Zum diesem Terminus sowie zu den iibrigen Beschworungsarten, die im folgenden 
angesprochen werden vgl. die Klassifizierung von Falkenstein, Haupttypen, passim, und 
Bott£ro, Magie, 213f ("rites oraux"). 

778 Fur diSpu "Sirup" vgl. Maul, Zukunftsbewaltigung, 51. 

779 Zur reinigenden Wirkung der Edelsteine vgl. S. 131; zu dieser Eigenschaft von Gold 
und Silber vgl. Maul, Zukunftsbewaltigung, 95 mit Anm. 28. 

780 K4813+ etc. 49, s. auch S. 465, erwahnt das Weihwasserbecken der Mundwaschung 
der GOtter (A.GUB2.BA mi-is pe-e Si DINGIR.MES); wie aus den umliegenden Zeilen (46- 
48.50-52) hervorgeht, reinigt dieses Utensil auch den Tempel der GOtter und die gesamte 
Stadt. Ein Weihwasserbecken, das mit ahnlichen Ingredienzien (Edelmetallen und Edelstei- 
nen) versehen wird, findet sich auch innerhalb der namburiw-Rituale, vgl. Maul, Zukunfts¬ 
bewaltigung, 95 mit Anm. 26-29, und in einer BeschwOrung fur die Mundoffnung eines Flus- 
ses, vgl. SpTU II, Nr. 5:27. Auch der kultische Kommentar CBS 6060 par. (vgl. 
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dem buginnu oder ahnlichen als Mutterleib deutbaren Gebilden verbunden. 
Die einzelnen Ingredienzien des Weihwassers des Mundwaschungsrituals 
vergegenwartigen daher weniger die zukiinftigen Bestandteile des Kultbildes 
oder seines "Embryos" als vielmehr verschiedene Reinigungssubstanzen, die 
ihrerseits mit jeweils verschiedenen Gottheiten gleichgesetzt werden kon- 
nen 781 . Der Priester versichert sich der Mitwirkung dieser Gottheiten bei sei- 
nem Ritual, indem er die verschiedenen Substanzen, die mit ihnen verbun¬ 
den sind, in das Wasser gibt; es erhalt dadurch die Kraft dieser Gotter. Im 
tibrigen deuten auch die Kultmittelbeschworungen, die fur das FluBwasser 
rezitiert wurden, nicht darauf hin, daB es als "Sperma Eas" verstanden 
wurde; vielmehr zielen auch diese Beschworungen darauf ab, die reinigende 
Wirkung dieses Wassers zu betonen. 

Wie erwahnt, berichtet die Ninive-Version des Mundwaschungsrituals eben- 
falls von der Zubereitung des Weihwassers, jedoch ohne den Trog oder den 
Backstein zu erwahnen. Der Priester mischt das Wasser vor dem Beginn des 
eigentlichen Rituals, d.h. vor dem Auftritt des Kultbildes, so daB er es spater 
zur Hand hat, wenn er es im Ritualverlauf braucht. Er muB den Ritualverlauf 
nicht eigens unterbrechen, um die langwierige Prozedur durchzufuhren. Wie 
aus dem Ablauf des Rituals hervorgeht, wird dieses Weihwasser wiederholt 
zu Reinigungszwecken eingesetzt, so daB es praktischer ist, es vor Beginn 
des Rituals vorzubereiten. Die assyrische Version, die diese Vorbereitungen 
friiher ansetzt als die babylonische Version, war fur den Priester sicherlich 
komfortabler; die babylonische erwahnt die Zubereitung des Wassers dage- 
gen erst, als es wirklich gebraucht wird. Wenn die Zubereitung des Weih¬ 
wassers ein Hohepunkt im Ritualverlauf gewesen ware, dann ware es m.E. 
in der assyrischen Version kaum der Vorbereitungsphase zugerechnet, 
sondem als Hohepunkt inszeniert worden. Zuletzt widerspricht die Deutung 
von EBELING und JACOBSEN einer weiteren Beobachtung: Wiederholt wird 
die Werkstatt als der Ort bezeichnet, an dem die Gotter geboren werden 782 , 
nicht etwa das Ekarzagina, der Garten oder der FluB 783 . 

Wenn sich das Kultbild erst einmal im Garten befindet, hat es dementspre- 
chend den Ort seiner Geburt schon verlassen; dieser Abschnitt seiner 
Entstehung ist abgeschlossen. Wenn man den himmlischen Zeugungs- 
vorgang wirklich hatte "nachspielen" wollen, ware der geeignete Ort das bit 


Livingstone, MMEW, 176-179), der sich in der ersten Zeile mit einem Weihwasserbecken 
(dug.a.gub.ba xxxxx dingir.mes [(xx)] d.nin.girimma4 ba-na-at DINGIR.MES SES!.MES-sa) 
beschaftigt, listet anschlieBend Tamariske, Dattelpalmenherz, Seifenkraut, Rohr, Krauter, 
edle und unedle Metalle und Steine auf und identifiziert sie mit verschiedenen Gottheiten. 

781 Vgl. dazu die vorhergehende Anmerkung. 

782 Borger, Ash., 83 Rs. 35; 88 Rs. 12 (der Tempel ASsurs) und K6324+ etc. 55 bzw. 
BM 45749:1 s.u. Text Nr. 1. 

783 Zu den Ritualorten des Mundwaschungsrituals s. S. 206ff. 
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mummu gewesen. Wenn sich dagegen die eigentliche Geburt erst im Garten 
ereignet hatte, ware es kaum einzusehen, wieso er nicht als Geburt sort ge- 
feiert wurde. 

Zusammenfassend laGt sich sagen, daB die Herstellung eines Kultbildes wie- 
derholt mit Geburtsvorstellungen verbunden wurde. Auch das Mundwa- 
schungsritual spielt wiederholt auf sie an. Nicht nachweisen laGt sich jedoch 
die These, daB innerhalb des Mundwaschungsrituals die Zeugung und die 
Geburt des Bildes rituell vor- oder nachgespielt wurde 784 . Da das Kultbild 
noch in der Werkstatt direkt angeredet wurde 785 , ist davon auszugehen, daB 
man den eigentlichen Herstellungsvorgang schon dort als abgeschlossen ver- 
stand 786 . 


1.6. Die Texte - Exemplarische Herstellungen 

Die folgenden Texte sollen die bisherigen Ausfuhrungen illustrieren und 
weiterfuhren. Es handelt sich um die babylonischen Texte (1.) BBS 36 und 
(2.) das Erra-Epos sowie die Inschriften der neuassyrischen Konige (3.) As- 
sumasirpal II., (4.) Sargon und (5.) Asarhaddon. 


1.6.1. BBS 36 

Bei dem folgenden Text handelt es sich um eine babylonische Stein- 
tafelinschrift des Konigs Nabu-apla-iddina (887-855 v. Chr.) aus dem 9. 
Jh. 787 , die im oberen Teil ein Relief von Samas tragt, dem sich ein Priester, 
eine einfuhrende Gottin und ein Konig nahem. Der Text enthalt einen lange- 
ren Geschichtsruckblick und schildert 788 die Herstellung eines anthropo- 
morphen Kultbildes 789 fiir den Sonnengott des Tempels Ebabbar in Sippar 790 : 


784 Gegen TuL, S. 101, Jacobsen, Graven Image, 25f. 28, Dietrich, Loretz, Jahwe, 31, 
Dietrich, M., Werkstoff, 115-120. Walker, Dick, Induction, 63, sprechen von einer "real 
theogony". 

78 5 BM 45749:4 und K6324+ etc. 61-63, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

78 6 Gegen TuL, S. 101. 

787 Zu der Regierungszeit von Nabu-apla-iddina vgl. Brinkman, Political History, 182- 
192. 347-349. 

788 Die gesamte Schilderung der Vorgange um das Symbol und das Kultbild des Sonnen- 
gottes wird von einigen Autoren (zu Recht) als "pious fraud" angesehen, vgl. Powell, 
Naram-Sin, 20-30, und Lambert, Rezension, 398. 

789 Schon Lambert, Rezension, 398f,HEiNTZ, Ressemblance, 99-101, Jacobsen, Graven 
Image, 20-23, Curtis, E.M., Images, 40f, Walker, Dck, Induction, 3-6, erkannten die Be- 
deutung dieses Textes fur das Verstandnis der Kultbilder, wobei besonders Heintz und Jacob¬ 
sen die Abwertung des Symbols durch Nabu-apla-iddina m.E. zu wortlich nehmen und aus 
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... Wahrend feindlicher Handlungen mit den Sutaem ... 

Col. i 

8. ... hatten sie (die Sutaer; Anm. d. Verf.) die Reliefs (usurate) zerstort. 

9. Seine Kultordnungen ( parsu 791 ) waren vergessen und 

10. sein Aussehen ( SikinSu ) und seine Insignien 792 /figiirlichen Representational 793 ( simatlSu ) 

11. waren verschwunden; 

12. keiner hat sie gesehen. 

13. Simbar-Sipak, Kbnig von Babylon, 

14. firagte nach seinem Aussehen, aber 

15. sein Gesicht hat er ihm nicht gegeben; 

16. (denn) er hat sein Bild ( falamSu ) und seine Insignien ( simatlSu ) 

17. nicht gefunden. 

Da die Bilder von Sama§ verloren und seine Ikonographie vergessen waren, 
war Simbar-Sipak (1025-1008 v. Chr.) nicht in der Lage, dem Sonnengott 
eine Kultstatue anfertigen zu lassen; seine Orakelanfragen diesbeziiglich 
blieben anscheinend unbeantwortet (i 14f), da der Gott ihm seine Zustim- 
mung und seinen Segen fur sein Unterfangen versagte. Um den Kult des 
Gottes dennoch wieder einzurichten, befahl der Konig, fur ihn eine Sonnen- 
scheibe ( niphu ) als Kultsymbol 794 aufzustellen (tarasu S-Stamm), ftir die er 
regelmaBige Opfer einsetzte. Nach weiterem wechselvollem Geschick Ebab- 
bars unter den nachfolgenden Konigen wurde Nabu-apla-iddina Konig, der 
das Wohlwollen des Samas besaB und daher von ihm dazu befahigt wurde, 
ein Kultbild herzustellen, das seinem gottlichen Willen und seinem Ausse¬ 
hen entsprach: 


diesem Text weitreichende Folgerungen iiber das Verhaltnis von Symbol und Kultbild ab- 
leiten. 

790 Zu Sippar in altbabylonischer Zeit vgl. Harris, Ancient Sippar, passim. Zur Rolle des 
SamaS in Sippar vgl. ebd., 142-145. Im Samas-Tempel wurden die fur den Ausgang eines 
Prozesses entscheidenden Eide geleistet sowie Standardgewichte und Standardzinssatze aus- 
gegeben. Anscheinend sind Gottersymbole und Statuetten des Gottes mit den gudapsu- Prie- 
stem, Steuereintreibem, durch das Land gezogen (sie sind gegen Gebuhr mietbar), um den 
korrekten Ablauf der Transaktionen zu garantieren, vgl. ebd., 204f und Anm. 263. Zum Kult 
des Sama§ im 11. Jh. vgl. Brinkman, Shamash Cult at Sippar, 183f, sowie Rashid, Sonnen- 
tafel, 297-309 pi. 4-7. 

791 Plural mit CAD N I 285a. Das Sumerogramm GARZA wurde von Farber-FLOgge, 
Inanna und Enki, 167-178, untersucht und als "Kultordnungen" und "Kultamt" bestimmt. Die 
parsu sind daher die gottlichen Vorschriften und Ordnungen ("me") in bezug auf den Kult. 

792 AHw 1045f "(Wesens-)Zugehorigkeit, Zugehoriges." 

79 3 CAD S 283. 

794 Sonnenscheiben gehorten auch zu den Votivgaben fur die Gotter, vgl. SAA VII, 62 i 

12'. 
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Col. iii 

11. Samas, der groBe Herr, 

12. der seit langer Zeit 

13. mit Akkad ziimte 

14. und seinen Nacken abgewandt hatte, 

15. unter der Regierung des Nabu-apla-iddina, 

16. des Konigs von Babylon, 

17. erwies er Gnade ( sallma irslma) 

18. und wandte sein Gesicht wieder (Sippar; Anm. d. Verf.) zu ( saharu D). 

19. Eine Zeichnung/Relief seiner Statue ( usurti salmTSu) 

20. in gebranntem Ton 795 

21. mit seinem Aussehen ( Sikinsu ) und seinen Insignien ( simatTSu ) 

22. wurde auf der gegenuberliegenden Seite 

23. des Euphrat, 

24. am westlichen Ufer 

25. gefiinden und 

26. Nabu-nadin-sumi, 

27. der Priester von Sippar, der Wahrsagepriester (baru) 

28. aus der Nachkommenschaft des Ekur-suma-usab§i, 

29. des Priesters von Sippar, des Wahrsagepriesters, 

30. dieses Relief des Bildes, 

Col. iv 

1. dem Nabu-apla-iddina, 

2. dem Konig, seinem Herm, zeigte er (es) und 

3. Nabu-apla-iddina, 

4. Konig von Babylon, 

5. welcher das Herstellen eines solchen Bildes ($almu) 

6. ihm befohlen 

7. und ihm anvertraut hatte, 

8. sah dieses Bild ( §almu ) 

9. und sein Gesicht jauchzte, 

10. und es freute sich 

11. sein Gemiit. 

12. Dieses Bild zu machen, 

13. darauf richtete er seine Aufmerksamkeit; 

14. und durch die Weisheit Eas, 

15. mit der Arbeit(sanleitung) Ninildus, 

16. Kusigbandas, 

17. Ninkurras und Ninzadims, 

18. aus rotem Gold 

19. und reinem Lapislazuli 796 , 

20. das Bild des SamaS, des groBen Herm, 

21. fuhrte er den rituellen Vorschriften entsprechend (klnis kanu D) aus. 

22. Mit dem Reinigungsritus ( teliltu 797 ) 

23. Eas und Marduks, 

24. vor Sama§ 


795 CAD H 132, ubersetzt hier: "a colored reproduction of his statue of baked clay", CAD 
S 209: "kiln fired clay (mold showing) a relief with his likeness". Ich folge AHw 1092. 1440. 

796 Das Bild bestand sicherlich nicht nur aus Gold und Edelstein; der Konig nennt nur die 
wertvollsten Bestandteile. 

191 Teliltu ist der Sammelbegriff fur alle Reinigungsaktionen, vgl. AHw 1344f. 
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25. im Ekarzagina 798 , 

26. das am Ufer des Euphrat liegt, 

27. wusch er seinen Mund 799 ( pi-su im-si-ma ) 

28. und er (SamaS; Anm. d. Verf.) bewohnte seinen Wohnsitz. 

Im AnschluG an die Uberfuhrung des Gottes(bildes) in seinen Tempel setzte 
der Konig Opfer und Abgaben zu seiner weiteren Versorgung fest. Er richte- 
te ihm einen regularen Kult ein und teilte ihm und seinem Personal verschie- 
dene wertvolle Festkleider zu (Col. v 39-vi 8). 

Die Frage, in welchem Verhaltnis das Relief fiber der Tafel zu dem darunter- 
liegenden Text und der darin enthaltenen Schilderung iiber den Fund einer 
alten Darstellung des Sonnengottes steht, laBt sich nur schwer beantworten. 
Der Bart, das Falbelgewand sowie die Einfiihrungsszene vor Samas zeigen 
starken altbabylonischen EinfluG, so daG mit einer bewuGten Archaisierung 
gerechnet werden muG. Das vorliegende Relief bemiiht sich darum, an alte 
Traditionen anzukntipfen und teilt in dieser Hinsicht das Anliegen der 
Inschrift. Da die Darstellung den Sonnengott sowohl in seiner anthropomor- 
phen Gestalt als auch als Sonnenscheibe zeigt, liegt es nahe, anzunehmen, 
daG es sich um die simultane Darstellung der auf der Tafel nacheinander be- 
schriebenen Ereignisse (Samas zuerst als Scheibe, spater als Statue; Segen 
des Konigs) handelt, die dazu fiihrten, daG in der Celia in Sippar das neue 
Bild mit der alten Sonnenscheibe verbunden und gemeinsam verehrt wurde. 
Wie so oft bleibt es der Inschrift iiberlassen, die Vorgange zu differenzieren 
und zu prazisieren, deren Probleme und Wertungen aufzudecken und die be- 
teiligten Personen zu identifizieren 800 . 

Das leitende Motiv des Textes ist folgendermaGen zu beschreiben: Er geht 
von dem Gedanken aus, daG das Aussehen eines Kultbildes nicht willkiirlich 
zu bestimmen war und sich daher an seinen Vorgangem als Vorbildern 
orientieren muBte; die Vorlage wurde im neuen Bild tradiert und kopiert. 
Die Kenntnis der Gestalt der Gottheit, die in den Kultbildem dokumentiert 
war, entsprang einer gottlichen Offenbarung in alter Zeit, die die unsichtbare 
Gottheit sichtbar werden lieB. Neue (bzw. authentisch renovierte) Bilder 
setzten diese Offenbarung jeweils wieder fort und aktualisierten sie neu. Ein 
Problem entstand erst dann, wenn das alte Kultbild verloren ging, da da- 
durch die Traditionslinie unterbrochen wurde. Um diese Liicke zu schlieGen 
und um das neue Gottesbild nicht als eigenmachtige Schopfung erscheinen 
zu lassen, kreierte Nabu-apla-iddina in der vorliegenden Inschrift eine 


798 Das Ekarzagina ist der Tempel(bereich) Eas, vgl. George, BTT, 300 (zu Tintir IV 3) 
und S. 206ff. 

799 Eine Mundoffnung ist nicht erwahnt. Dies ist der friiheste Text des 1. Jt.s, der die 
Mundwaschung eines Kultbildes erwahnt, vgl. ausfuhrlich S. 191f. 

soo Zum Verhaltnis von Wort und Bild vgl. Keel, Uehlinger, GGG, 454f. 
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"Kultstatuenlegende" 801 , indem er von der wundersamen Auffindung eines 
alten Reliefs berichtete, das den Handwerkem als Modell fur eine Statue des 
Samas dienen konnte. Durch die neue Offenbarung des alten Wissens ge- 
lang es ihm, sein Bild vom Sonnengott als dessen traditionelle Fortsetzung 
zu legitimieren 802 . Dennoch verzichtete er nicht darauf, die Neuartigkeit der 
Gottesoffenbarung und die alles ubertreffende Qualitat des Bildes zu be- 
tonen. Er erreichte dadurch, daB aus der "Neuheistellung" des Bildes eine 
"Wiederherstellung" wurde, wobei es ihm gelang, die Vorteile einer Neuher- 
stellung (neue Gottesoffenbarung, neue Qualitat des Bildes) mit denen einer 
Renovierung (Kontinuitat, Verankerung in der Tradition) zu kombinieren 803 
und die Gefahren des negativ bewerteten Traditionsbruches zu umgehen. 

Fur das Verstandnis des Kultbildes ist festzuhalten, daB die Gestalt der Sta¬ 
tue eines Gottes Gegenstand einer gottlichen Offenbarung war und nicht der 
willkiirlichen Phantasie der Kunstler, der Priester oder des Konigs iiberlas- 
sen blieb; sie bestimmte, wie das Bild letztlich auszusehen hatte. Die irdi- 
sche Erscheinung eines Gottes konnte nach herrschender babylonischer 
Theologie nicht frei erfunden werden; sie war an traditionelle Vorbilder ge- 
bunden, die die alte Offenbarung tradierten oder daran, daB ein Gott neuer- 
lich sein Gesicht gab (Col. i 15). Ein Kultbild war daher das den Menschen 
geschenkte Antlitz einer Gottheit, Ausdruck ihrer Zuwendung und sichtbare 
Manifestation ihrer zuvor unsichtbaren himmlischen Existenz, die zusatzlich 
weiterhin erhalten blieb. 

Aus der vorliegenden Inschrift werden zusatzlich die folgenden Vorstellun- 
gen deutlich: 

1. Der Verlust des Bildes des Samas ist auf dessen Zorn gegen Sippar zu- 
ruckzufuhren. In Gestalt seines Bildes hatte der Gott die Stadt verlassen und 
damit offentlich dokumentiert, daB er sich aus seinem Wirkungsbereich zu- 
riickzog. Die Folgen beschreibt Col. i 9ff: Der Kult wird vergessen, Opfer 
und Priester sind ohne Bezugs- und Mittelpunkt. Der Abzug des Gottes aus 
Sippar war auf dessen Initiative hin geschehen. Anders als Marduk im Erra- 
Epos war er nicht durch List (s.u.), sondem mit seiner Billigung von seinem 
Kultsitz entfemt worden. Dementsprechend waren die feindlichen Sutaer fur 


801 Die iibematurliche Herkunft von Bildem ist auch aus der klassischen Antike bekannt, 
vgl. Funke, Gotterbild, 727. Zu Kultlegenden in der Bildkunst vgl. Belting, Bild, 14ff. 

802 Das Motiv des Auffindens eines alten Vorbildes, das zur Grundlage daftir wird, daB 
ein Konig vergessene Traditionen wieder aufleben lassen kann, ist spater auch von Nabonid 
aufgegriffen worden (YOS 1, Nr. 45 i 29-32). Die Herstellung eines Tempels nach altem Vor- 
bild erwahnt Sinsariskun, vgl. Schebl, Inscriptions, 201 Z. 12-15. 

803 Zu den Charakteristika einer Neuherstellung im Gegensatz zu denen einer Renovie¬ 
rung vgl. S. 159ff. 
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ihn lediglich ein Werkzeug seines gottlichen Zomes; sie hatten ihm fur sein 
destruktives Werk ihre Hande geliehen. 

Nach der Zerstorung seiner Bilder bleibt der Gott weiter existent und zieht 
sich lediglich von seiner irdischen Zuwendung(sform) in eine transzendent/ 
himmlische Ebene zuriick, von der aus er jederzeit wieder herabsteigen 
kann. Er ist also frei beweglich und keinesfalls mit seinem Kultbild iden- 
tisch. Fur die Zeit seiner Abwesenheit von seiner Stadt ist seine Wirkung 
eingeschrankt oder gar nicht mehr vorhanden. Ahnlich wie im Erra-Epos 804 
zeigt sich, daB nur die Prasenz des Gottes in seinem Bild seine Wirkung fur 
die Irdischen garantiert, wahrend der Rtickzug der Gottheit die Welt in In¬ 
stability und Krisen stiirzt. Die irdische Prasenz ist immer mit segensreicher 
Zuwendung, die der freien Beweglichkeit in einer himmlischen Sphare 
(ohne gleichzeitige Bindung an Bild oder Tempel) dagegen mit Abwendung 
und mit gottlichem Zom verbunden. Obwohl eine Gottheit nicht auf ihre 
Existenz als Kultbild reduziert werden kann, ist dennoch festzustellen, daB 
sie an ihre Statue gebunden ist, da sie bei deren Zerstorung (wenn auch ffei- 
willig) ebenfalls entschwindet und bei deren Herstellung (ebenso ffeiwillig) 
wieder erscheint 805 . 

Nach Ausweis von BBS 36 hielt sich der Sonnengott mehrere Jahrhunderte 
auBerhalb der Stadt auf, bis er sich dort wieder lokal band. Wahrend dieser 
Jahre existierten zweifellos an anderen Orten weitere Statuen von Sam as, 
ohne daB diese Tatsache fur den Kult von Sippar von Bedeutung gewesen 
ware; da sich die positive Kontaktaufnahme und segensreiche Zuwendung 
eines Gottes zu seiner Stadt in dessen dortiger Prasenz, d.h. in dem dortigen 
Kultbild (und nicht in dem irgendeines anderen Ortes) konkretisierte, war es 
fur jede Stadt von existentieller Bedeutung, ihr eigenes Bild zu besitzen 806 . 

2. Die Herstellung der Statue geht einerseits zwar auf den Auftrag des Ko- 
nigs zuriick, setzt aber andererseits auch die Unterstiitzung und die Zuwen¬ 
dung des Gottes des neuen Bildes voraus. Auf dessen Initiative hin kann das 
Werk iiberhaupt erst begonnen werden, das der Konig zuvor (Col. iv 3-7) 
seinem Priester befohlen hatte. Durch den Fund der Vorlage kann das Unter- 
nehmen nun in die Tat umgesetzt werden. Der Konig ist (anders als bei as- 
syrischen Inschriften, in denen die Offenbarung des Gottes direkt an den 
Konig ergeht) durch die Vermittlung des Priesters Nabu-nadin-3umi an der 
gottlichen Offenbarung beteiligt. Die eigentliche Herstellung wird dem 


804 Zur Ahnlichkeit beider Texte vgl. Lambert, Rezension, 395-401. 

805 Die Verbindung der Gunst der Gotter salimu mit ihrer Gegenwart im Tempel in Form 
eines Gotterbildes zeigt sich auch deutlich bei Asarhaddon, vgl. RIMB 2, B.6.31.15, S. 
183:18f. Die Interimszeit ohne Kultbild wurde eindeutig negativ konnotiert, vgl. ARM X, 50. 

806 Zur Verbindung der Gotter mit ihren Kultorten im 1. Jt. vgl. Jacobsen, Treasures, 
231. 
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Konig zugeschrieben; er ist es, der die Statue dem Vorbild entsprechend mit 
der Weisheit Eas und dem Konnen der Handwerkergotter aus Gold und 
Lapislazuli herstellt und darauf achtet, daB dabei alle dafilr vorgesehenen 
rituellen Erfordemisse (klniS) erfiillt werden. Der Konig arbeitet mit den 
Gottem zusammen; dennoch schreibt er sich die Herstellung der Statue 
selbst zu und tritt als Handwerker auf, der den Gottem seine Hande zur Ver- 
fiigung stellt. 

3. Die Beauftragung zur "Wieder"herstellung des Kultbildes und seines Kul- 
tes ist ein Segens- und Zuwendungszeichen der Gottheit dem Konig gegen- 
iiber. Nabu-apla-iddina wird als der erste Konig dargestellt, dem der 
Sonnengott nach langer Zeit eine gliickliche Regierung zusagt und ihm dies 
durch das Auffinden eines Modells seiner Statue dokumentiert 807 . Die Ver- 
bindung der gottlichen Erwahlung eines Konigs mit dem Auftrag, das Kult- 
bild des betreffenden Gottes herzustellen oder zu renovieren, gehort beson- 
ders im 1. Jt. zu den festen Bestandteilen der koniglichen Propaganda und 
Selbstdarstellung: Nabu-apla-iddina in Babylonien und A3§uma$irpal II. in 
Assyrien sind die ersten, die den materiellen Seiten der Herstellung von 
Kultbildem in ihren Inschriften besondere Wertschatzung entgegenbrin- 
gen 808 . 

Als Mittel, die Erwahlung eines bestimmten Konigs und die Gegenwart sei¬ 
nes gottlichen Beistandes zu propagieren und durch die Anfertigung von 
neuen Kultbildem optisch umzusetzen, legt dieses Motiv die Abwertung 
aller vorherigen Reprasentationsformen der Gottheit nahe; immerhin geht es 
um die Darstellung eines exklusiven Gottesverhaltnisses, das dem der Vor- 
ganger tiberlegen ist. Es ware daher nicht unwahrscheinlich, daB Nabu-apla- 
iddina das Sonnensymbol gegeniiber dem anthropomorphen Kultbild abwer- 
tet, um das segensreiche gottliche Eingreifen wahrend seiner eigenen Regie- 
rangszeit herauszustreichen und die von ihm in Auftrag gegebene Statue zu 
dem einzigen Kultobjekt zu machen, das den authentischen SamaSkult 
garantiert. Demgegeniiber sei das Sonnensymbol nur als unvollkommene 
Ubergangslosung 809 statthaft gewesen; trotz seiner erwarteten Gegenwart im 


807 Offenbarungen in Form von Modellen kennt auch das AT: In Ex 25:9.40, 27:8 u.o. 
gibt auch Jahwe Modelle fur die Herstellung seiner Wohnung und des Kultgerats vor, vgl. 
Berlejung, Handwerker, 157 mit Anm. 39. 

808 Vgl. dazu Lackenbacher, Le roi, 117. Die Inschrift des AS5ur-bel-kala in RIMA 2, 
A.0.89.10, S. 108:4f, beschaftigt sich sicherlich nicht mit der Herstellung eines Kultbildes 
(die Inschrift steht auf einem weiblichen Steintorso): "4. Diese Skulpturen (a-lam-ga-a-te) 
i[n] den Pro[vin]zen, S tad ten 5. und unter den Beisassen (ub-ru-te.MES, vgl. AHw 1454; 
Grayson z.St. iibersetzt ‘garrisons’) habe ich zum Lachen gem[acht]." 

809 Renger, Kultbild, 309, nimmt fur die Herstellung des Sonnensymbols einen Brauch 
des 2. Jt.s an, der auf den "zeitgenossischen Kudurrus gut bezeugt" sei. Ob wir es in BBS 36 
mit einem Brauch oder einer Notlosung zu tun haben, ist aus dem Text nicht zu entscheiden. 




148 


Das Kultbild im Alten Orient: C. Der offizielle Kult 


Symbol hatte der Sonnengott der Stadt seine segensreiche Wirkung weiter 
versagt, da die Unheilzeit noch nicht beendet war: Hungersnot und Durre 
machten dem Land das Erbringen der Opfer schwer (Col. i 24ff). Der Zorn 
des Sonnengottes bestand demnach weiterhin. 

Auf diesem Hintergrund erscheint es kaum zulassig, den Text als Beweis 
daftir zu werten, dab man im Babylonien des 1. Jt.s den anthropomorphen 
Bildem vor den Symbolen den Vorzug gab 810 . Diese Interpretation folgt der 
tendenziosen Darstellung des Nabu-apla-iddina. Textimmanent griindet sich 
seine Deklassierung des Symbols im iibrigen nicht auf den explizit formu- 
lierten Gedanken, daB ein Gottessymbol nur eine minderwertige Representa¬ 
tion der Gottheit sei; sie stiitzt sich vielmehr darauf, daB die Herstellung der 
Sonnenscheibe darauf zuruckzufuhren war, daG Simbar-sipak keine Offen- 
barung durch Samas empfangen hatte 811 . Das Symbol entsprach daher nicht 
dem Willen des Sonnengottes; es war eigenmachtig entstanden und nicht 
etwa durch gottliche Initiative oder Mitarbeit; mit einer segensreichen Zu- 
wendung hatte dieses Symbol nach der Darstellung des vorliegenden Textes 
nichts zu tun, ganz anders hingegen das neue Bild des Nabu-apla-iddina! 
Kultbilder und Kultsymbole, die ohne die Zustimmung des betroffenen 
Gottes hergestellt werden, konnen nach der Theologie von BBS 36 die heil- 
volle Gegenwart der Gottheit nicht herbeizwingen. Erst wenn die Gottheit 
dem Land ihren Segen wiedergeben will, also den erwahlten Konig mit dem 
Auftrag zu einem Kultbild oder zu einem Symbol beauftragt, ist die voile 
Gegenwart und Wirkung der Gottheit wieder gewahrleistet. Tritt dieser Fall 
ein, dann wird, wenn man dem Relief mit der Darstellung des Symbols vor 
der anthropomorphen Gestalt des Sonnengottes glauben darf, die Ersatz- 
losung einfach neben dem neuen, zuriickgekehrten Kultbild belassen 812 . 


810 Gegen Jacobsen, Graven Image, 21 mit Anm. 25, und gegenHEiNTZ, Ressemblance, 
99-101, bes. 101, der "la suprematie de la statue ( salmu ) sur l'embleme ( niphu ), de l'image 
divine a figure humaine sur le simulacre et le substitut" postuliert. 

811 Eine willkiirliche Herstellung einer Gottesreprasentation liegt auch in Ex 32 vor. Die 
Beliebigkeit des Zeitpunktes, des Materials, des Aussehens und der Herstellungsweise sowie 
die Eigenmachtigkeit des Arbeitsbeginns steht in krassem Gegensatz zum gottlichen Auftrag 
und der gottlichen Betreuung der Herstellung des Zeltes und des Zubehors in Ex 25-31. 35- 
40, vgl. dazu Hurowitz, Golden Calf, 51-59. 

812 In VAB 4, 274ff iii 27-39, ist hingegen davon die Rede, daB die "falsche" lamassu aus 
dem Tempel entfernt wird; in diesem Fall scheint es sich jedoch um die Beseitigung eines 
Eingriffs des babylonischen Konigs in den lokalen Kult Uruks und nicht um die Entfernung 
eines eigens angefertigten, urukaischen Ersatzbildes gehandelt zu haben. 
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4. Der Herstellung folgt der obligatorische Reinigungsritus ( teliltu ), zu dem 
die Mundwaschung des Gottes (mis pi) gehort 813 . Dazu ist eine Prozession 
ins Ekarzagina notig. Durch dieses Ritual wird das Kultbild gereinigt, in 
seiner iibematurlichen Herkunft bestatigt und mit seinen Lebensfunktionen 
ausgestattet (s.u.). AnschlieBend ist der Gott in seinem Bild in der Lage, 
Handlungsrelationen auf der horizontalen Raumachse aufzubauen, so daB 
die Kommunikation zu ihm aufgenommen werden kann; dementsprechend 
fahrt die Inschrift damit fort, zu beschreiben, in welchen AusmaBen der 
Konig den Kult und die Feste einrichtet. Der Gott tritt in seine Funktions- 
bereiche ein, die er jedoch jederzeit wieder verlassen kann. 


1.6.2. Das Erra-Epos 

Das neubabylonische Erra-Epos 814 bietet Einblicke in die Ereignisse, die mit 
der Renovierung des Kultbildes Marduks verbunden waren und leistet damit 
einen wichtigen Beitrag fur die vorliegende Fragestellung 815 . Zur Einfuhrung 
sei gesagt, daB der babylonische Pestgott Erra den Gotterherm Marduk in 
seinem Tempel Esagila in Babylon besucht und darauf aufmerksam macht, 
daB sein desolates AuBeres kaum seinem Rang entspricht. Erra ist sich dar- 
iiber im klaren, daB (das Kultbild des) Marduk nur restauriert werden kann, 
wenn er (es) sich von seinem Kultsitz erhebt. Diese Gelegenheit will er dazu 
nutzen, seinen Plan in die Tat umzusetzen und die Erde und Babylon(ien) zu 
vemichten. Die gesamten Ereignisse des Epos basieren auf der Grundvor- 
aussetzung, daB nur ein Gott(esbild), der (das) sich an seinem Platz befindet, 
die Ordnung garantiert, bzw. daB das Verlassen des Kultsitzes damit gleich- 
zusetzen ist, daB die bestehende Ordnung gefahrdet oder gar auBer Kraft ge- 
setzt wird. 

Der folgende Abschnitt setzt mit der Antwort des Marduk ein, der Erras 
Frage, warum seine sukuttu so schmutzig sei, folgendermaBen beantwortet: 

I 

129. Der Konig der Gotter ergriff das Wort und sagte, 

130. an Erra, den Helden der Gotter, richtet er das Wort: 

131. Held Erra, wegen des Werkes (der Reinigung der Sukuttu), das du mir nahelegtest zu 
tun: 

132. Vor langer Zeit war ich zomig, stand von meinem Sitz auf und brachte (so) die Flut. 


813 So auch in Borger, Ash., 89 Rs. 22f. 

814 Zur Diskussion dariiber, ob es sich um ein Epos oder einen Mythos handelt, vgl. 
Cagni, The Poem of Erra, 6-13; zur Einordnung des Werks unter die Klassifikation "konstru- 
ierter Mythos" vgl. Uehlinger, Weltreich, 525-527 (Anm. 63!). 

815 Zur Bedeutung dieses Textes fur das Verstandnis des Kultbildes vgl. schon Lambert, 
Rezension, 398f. 
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133. Von meinem Sitz stand ich auf, und die Ordnung des Himmels und der Erde loste sich 
auf. 

... Es folgt eine Beschreibung dieser Auflosung in kosmischen Dimensionen 


137. Die Nachkommenschaft der Lebenden wurde kleiner, und ich ersetzte sie nicht, 

138. bis ich wie ein Bauer ihren Samen in meine Hand nahm 

139. baute ich mir ein Haus und wohnte darin. 

140. Meinen Schmuck ( sukuttu ), der in der Flut fortgeschwemmt worden war und dessen 
Gestalt (itiknu) verdunkelt war 316 , 

141. ich befahl Girra, meine Erscheinung ( zlmu) glanzend zu machen und meine Gewander 
zu reinigen. 

142. Als er meinen Schmuck glanzend gemacht hatte und fur mich diese Arbeit beendet 
hatte, 

143. als ich dann die Krone meiner Herrschaft aufsetzte und an meinen Platz zuriickkehrte, 

144. verdunkelte sich meine Erscheinung (zlmu) (wieder) und erschreckt war mein Blick 817 . 

145. Die Leute, die in der Flut iibriggeblieben waren und die die Ausfuhrung des Werkes 
gesehen hatten, 

146. meine Waffen will ich ergreifen und de(re)n Rest auch noch vertilgen 818 . 

147. Die Handwerker ( ummanu ) habe ich ins apsu hinuntergeschickt, ihr Aufsteigen nicht 
befohlen 819 . 

148. Den Ort des mesu- Baumes, des Bernsteins ( elmesu 82 °) veranderte ich, und keinem habe 
ich ihn gezeigt. 

149. Jetzt, Held Erra, wegen des Werkes, woriiber du gesprochen hast: 

150. Wo ist der /nesu-Baum, Fleisch der Gotter 821 , Zeichen des Konigs der Gesamtheit? 


816 Diese Zeile erinnert an Borger, Ash., 23, Ep. 32 Fassung a:A:9-17, so mit Landsber- 
GER, BBEA, 20. Asarhaddon berichtet hier von seinen ReparaturmaBnahmen an verschmutz- 
ten und stark mitgenommenen Gotterbildem. Auch hier reicht ilu bzw. istaru (= Gott/Gottin) 
aus, um ein Kultbild zu bezeichnen. 

817 Diese Zeile ubersetze ich gegen Cagni, L'epopea, 73 ("I miei tratti esprimevano alto- 
rezza, il mio sguardo furore!"), und TUAT III.4, 788 ("strahlte meine Gestalt Gtite aus und 
mein Blick Zorn", unlogisch!), mit AHw 1383 von tebu D "untertauchen, versenken; in die 
Tiefe gehen"; galit nidi wird als Stativ von galatu verstanden. 

818 Die Mardukrede wird in der 1. Person sinnvoller weitergefuhrt, als in der 2. Person; 
daher wurde hier gegen die Parallelversion KAR 168 (2. Person) entschieden. Anders Bot- 
tero, Mythes et rites de Babylone, 233 z.St. 

819 Diese Zeile wird in einer anderen Fassung des Epos aufgenommen, vgl. Al-Rawi, 
Black, I3um and Erra, 114:16/31-21/36. Auch in dieser Version hatte Marduk die Handwer¬ 
ker nicht wieder aus dem SiiBwasser aufsteigen lassen. Die Tafel enthalt zusatzlich eine lan- 
gere Rede des Gottes Ea mit dem neuen Gedanken, daB Ea die Handwerker speziell fur die 
Arbeit an der Gottheit (i.e. am Kultbild) geschaffen hat, vgl. S. 114. 

820 AHw 205; CAD E 107f, vgl. Landsberger, Wortgleichungen, 190-198, Schuster, 
Abnu SikinSu, 33f. 

821 Das "Fleisch der Gotter" ist ein vieldeutiger Begriff: Nach BWL, 32:55, wird der Ko- 
nig so bezeichnet. Aus dem Fleisch eines Gottes wird der Mensch geschaffen, vgl. Atrahasls 
I 210-217. Im Kontext der Herstellung von Kultbildem ist der Begriff haufig belegt. Er be¬ 
zeichnet dann jeweils das Material, aus dem die Bilder hergestellt werden, vgl. z.B.: K4906+ 
etc. 219f.238f, Berlejung, Macht, 30f (verschiedene Halbedelsteine: Augen-hulalu , Serpen- 
tin, hulalu, Karneol, Lapislazuli, Achat, Bernstein sowie die Legierung Elektron); zu den 
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151. Der reine Baum, erhabene Mann, der zur Herrschaft hochst geeignet war, 

152. dessen Wurzeln hundert Doppelstunden im weiten Meer bis in die Tiefen der Unterwelt 
reichen 

153. und dessen Wipfel angelehnt ist in der Hohe von Anus Himmel? 

154. Wo ist der funkelnde zagindurit 21 Stein, den ich ausgesucht habe? [...] 

155. Wo ist Ninildu, der GroBschreiner meiner Anuschaft? 

156. Der Trager der reinen Axt des SamaS, der vertraut ist mit dieser Waffe, 

157a. der wie der Tag herrlich macht [...] 

157b. zu meinen Fiissen beugte er sich [.. .] 823 ? 

158. Wo ist Kusigbanda, der Schopfer von Gott und Mensch (1 ban ill u ameli), dessen Hande 
rein sind? 

159. Wo Ninagal, der das vollkommene esu tragt 824 , 

160. der hartes Kupfer wie Leder schneidet 825 und der die Gerate ( unutu ) schmiedet? 

161. Wo sind die erlesenen Steine, Ertrag des weiten Meeres (= Perlen?), Zeichen [meiner] 
Krone? 

162. Wo sind die sieben Weisen 826 des SiiBwassers, die reinen GroBkarpfen 827 , die wie ihr 
Herr Ea mit erhabenen Verstand vollendet sind und meinen Korper ( zumru ) reinigen? 

Erra verspricht Marduk daraufhin, ihn wahrend der Suche nach geeigneten 
Handwerkem und wahrend der Dauer seiner Wiederherstellung zu vertreten, 
so daB die Weltordnung trotz seiner Abwesenheit gewahrt bleibt. Nachdem 
sich Marduk auf dieses Abkommen eingelassen hat, bricht Erra jedoch sein 
Versprechen und bringt Babylonien Pest und Zerstorung. Dies ist die Erkla- 
rung, die Kabti-ilani-Marduk fur die schwere Zeit Babyloniens (und der 
Welt) gibt, seine theologische Geschichtsdeutung 828 . 


Hdlzem als dem "Fleisch der Gotter" vgl. S. 122f. Allgemein zu Sir Hi "referring to divine 
nature" vgl. CAD S III 117. 

822 CAD Z 11; vgl. Emar VI, 4, 553:30'-33' und die Gleichung za.gin.duru5 mit za-ki-id- 
ru-u, uq-nu-u el-lu und uq-nu-u eb-bu (eine grime Lapislazuliart). 

823 Zeile 157a und b: Es fehlt das Objekt in der Konstruktion; eventuell stand es am 
zerstorten Ende der Zeile. 

824 Nach neuer Evidenz, vorgelegt von Saggs, Additions, 29, ist Cagni, L'epopea, 74f 
z.St. (und Z. 156), in diesem Sinn zu verbessern. Hinter esu verbirgt sich nach CAD E 338a 
ein Teil des Webstuhls, nach AHw 76b ein Holzgerat. 

825 Diese Formulierung findet sich auch in Van Duk, Lugal-e I, Z. 473. 

826 Apkallu-Vnester sind an der Mundwaschung beteiligt, vgl. Borger, Ash., 89 Rs. 22. 

827 Die puradu-Fische gehoren zu Ea. Sie sind mythische Wesen, die in der Vorzeit aus 
dem Meer steigen, um dem Menschen die Kultur zu bringen, vgl. Reiner, The Etiological 
Myth, 1-11, Van Duk, UVB 18, 48f, sowie Burstein, Berossus, 13f. SpTU II, Nr. 8 i 10-31 
(Tafel III und IV der Serie bit meseri) bietet eine komprimierte Zusammenfassung der 
Mythologie, die mit den sieben puradu-Fischen verbunden ist. Die Aufgabe der sieben Fisch- 
Weisen wird (Z. 12f) folgendermaBen beschrieben: "Die sieben Weisen, die im FluB ge- 
schaffen wurden, die die Plane ( u$urtu = giS.hur) von Himmel und Erde in Ordnung halten." 
Drei der sieben Fische tragen Namen, die das Element "me" enthalten: Enmedugga ("Herr der 
guten ‘me’"), Enmegalamma ("Herr der vollkommenen ‘me’"), Enmebulugga ("Herr der.er¬ 
habenen ‘me’"). Dementsprechend gehoren diese Fisch-Weisen zu den Htttern der "me" der 
Vorzeit. Zu dem Verhaltnis der "me" zu akkadisch u?urtu = giS.hur vgl. Farber-FLOgge, 
Inanna und Enki, 165. 181-191. 

828 Es ist umstritten, welche historischen Gegebenheiten im Epos reflektiert werden. Eine 
Zusammenfassung der Diskussion bietet Cagni, L'epopea, 37-45. Das Erra-Epos hatte fur die 
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Ungeachtet der Diskussion, ob sukuttu hier nur Schmuck, Ausstattung 829 
oder wertvolles Bild 830 bedeutet, wird aus dem Kontext und der Rolle, die 
der Sukuttu Marduks zukommt, klar, daB es sich um die auBere materiell- 
irdische Erscheinung des Gottes in seiner Stadt Babylon und seinem Tempel 
Esagila handelt, die von den Ereignissen betroffen ist. Die Erwahnung der 
Materialien, Werkzeuge und der Handwerkergotter, die fur die Herstellung 
und Renovierung von Gotterstatuen benotigt wurden und die Rede vom 
"Korper" Marduks in Z. 162 unterstutzen die Deutung, daB es um das Kult¬ 
bild des Marduk geht. 

Folgende Informationen lassen sich diesem Text entnehmen: 

1. Das Aussehen der Erscheinung oder der Gestalt Marduks wird leider nur 
allgemein beschrieben. Sein Kultbild besteht aus mesu-Holz, Bernstein und 
zaginduru- Stein, Materialien, die er sich selbst ausgesucht und besorgt (bzw. 
versteckt) hat, da sie fur ihn besonders geeignet sind. Die Materialien der 
Mardukstatue verbinden in sich kosmische Dimensionen (Himmel, Erde, 
Unterwelt) und bringen bestimmte Eigenschaften mit (Mannhaftigkeit, Herr- 
schaft, Z. 151), die sie mit dem Gott des Kultbildes verbinden (Z. 150- 
153) 831 und mit ihm gemeinsam haben. Die Statue ist zusatzlich mit Krone 
und Kleidem versehen. 

2. Die Materialien des Kultbildes konnen als "Fleisch der Gotter" (Z. 150) 
angesprochen werden; das Kultbild selbst als belebter Korper ( zumnP 32 ) der 
Gottheit (Z. 162), so daB deutliche Analogien zur menschlichen Anatomie 
und Korperhaftigkeit bestehen. 

3. Die Renovierung des Kultbildes ergeht auf den ausdriicklichen Befehl 
Marduks und wird durch seine Eigenbeteiligung vorangetrieben bzw. ver- 
hindert. Auf seine Anweisung hin betatigen sich auch die benotigten Hand¬ 
werkergotter, die mit ihm (als dem Gott des betroffenen Kultbildes) zusam- 
menarbeiten. Fehlt einer dieser Partner, kann das Werk nicht gelingen. Ahn- 
liches trifft fur die Reinigung des bearbeiteten Kultbildes zu (Z. 162). Die 
Gotterstatue erscheint als Produkt der himmlischen Zusammenarbeit der Ea- 
Hypostasen mit Marduk. Das Bild hat durch diese Herkunft und sein beson- 
deres Material Teil an der tiberirdischen Welt des Gottes, dessen irdischer 
Leib es ist. 


Babylonier auch praktische Bedeutung: Man trug kleine Amulette mit Teilen des Textes, die 
vor Pest und Zerstorung schiitzen sollten. Das Epos wird in Col. v 49-59 als zamaru (= Lied) 
bezeichnet. Dies weist auf seinen kultischen Gebrauch hin. 

829 So Von Soden, Rezension Cassin, 314; vgl. grundsatzlich AHw 1266f und CAD S III 
237-239. 

830 So Bott6ro, Mythes et rites de Babylone, 266f, Lambert, Rezension, 399, und 
Lipinski, Skn, 203f. 

831 Zur Beziehung zwischen dem Material und den Kultbildem einzelner Gotter s. S. 123f. 

s 32 AHw 1537. 
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4. Die Reinigung bzw. Renovierung der Statue Marduks kann nur stattfin- 
den, wenn dieser seinen Thron verlaBt; dies fiihrt nach Ausweis des Epos 
unweigerlich zu kosmischen Katastrophen. Die oben erwahnte Grundvor- 
aussetzung gilt unbedingt: Die Wirkung von Marduks gottlicher Ordnungs- 
macht ist an seine tatsachliche Anwesenheit im Tempel gebunden. Er kann 
seinen Sitz nicht verlassen, ohne daB seine Ordnungsmacht, die ihm im 
Prinzip immer noch weiter eigen ist, ihre Wirkung fur die Irdischen verliert, 
selbst wenn diese Konsequenz nicht seiner Intention entspricht. Der Autor 
des Epos postuliert folgende Alternative: Die Prasenz des Marduk in seinem 
Tempel ist mit seiner Bestandsgarantie fur die Erde verbunden, wahrend der 
freien Beweglichkeit des Gottes, in der er in iiberirdischen Dimensionen (Er- 
ra ii Iff) wandelt, die kosmische Katastrophe folgt. Die irdische Wirkung ei- 
nes Gottes ist daher an seine irdische Prasenz gebunden. Nach dem vorlie- 
genden Epos kann eine Gottheit jedoch nur mit ihrem Einverstandnis von 
ihrem Aufenthaltsort entfemt werden, also nicht etwa mit Gewalt, sondem 
allenfalls durch List. 

Das Problem Marduks besteht im Epos nun darin, daB er kaum in seinem 
desolaten Zustand verweilen kann: Die Reinheit bzw. die Reinigung der 
Sukuttu ist eine zentrale Aufgabe, da nach Enuma elis vii 8 von der sukuttu 
Marduks fur das Land UberfluB ausgeht. Daher ist der Gotterkonig gezwun- 
gen, auf Erras Anerbieten einzugehen 833 . 

Tatsachlich muBte ein Gotterbild zur Restaurierung und Reinigung von sei¬ 
nem Standort entfemt werden. Als Beispiel ist auf einen neuassyrischen 
Brief zu verweisen, der von der Reinigung der sukuttu und der Statue von 
Istar von Arbail berichtet 834 . Die Gottin wird von ihrem Tragtier, dem Lo- 
wen entfemt, um Arbeiten an ihr und ihrem Schmuck zu verrichten. Diese 
Aktionen wurden, um etwaige Konsequenzen fur die Umwelt zu vermeiden, 
auf ein Orakel hin begonnen und unter standiger Uberwachung der Priester 
und Verwendung von magischen Riten und Beschworungen aller Art durch- 
geftihrt. Man wollte den Zom der Gottheit bemhigen, der sich in der Ver- 
dunkelung und Reparaturbediirftigkeit der Erscheinung des Kultbildes be- 
reits angektindigt hatte 835 . Insofem ist das Erra-Epos auf dem Hintergmnd 


833 Gegen Cagni, The Poem of Erra, 19, Landsberger, Wortgleichungen, 198, und 
Block, The Gods, 137, ist Marduk hier nicht als "senile personality" dargestellt. Ftir das 
Wohl des Landes ist es notig, daB die sukuttu Marduks vollkommen intakt ist. Marduk ist 
sich sowohl dieser Tatsache als auch der Folgen seines "Aufstehens von seinem Sitz" bewuBt; 
da ihm keine andere Wahl bleibt, muB er auf Erras falsches Angebot hereinfallen. Block, 
The Gods, 137-139, verkennt die Zusammenhange zwischen dem Reinigen der Sukuttu und 
dem Aufstehen des Gottes. 

834 So in ABL 1094; Reinigungsarbeiten an der Statue des Nabu erwahnt auch ABL 951 
Rs. 2-14 = Waterman, RCAE, 951; vgl. Oppenheim, Studies in Akkadian, 239. 

835 Vgl. die Mundwaschung der Renovierung S. 260ff. 
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ganz realer und alltaglicher Ablaufe des Kultbetriebes zu verstehen. Reale 
Erfordemisse werden zum Ausgangspunkt mythologischen Geschehens und 
mythologischer Spekulation. 


1.6.3. Die Inschriften von Assumasirpal II. 

Die Berichte Assumasirpals II. (883-859 v. Chr.) erwahnen nichts davon, 
daB fur die Herstellung eines Kultbildes Modelle notig gewesen waren. Im 
Gegenteil, der Konig betont, daB es das Bild des Ninurta nicht gegeben 
hatte, bis er daran gegangen war, es mit seinem eigenen Yerstand zu schaf- 
fen 836 ; nicht einmal ein Orakel wird vorausgesetzt. Die Eigenmachtigkeit des 
assyrischen Konigs war anscheinend nichts, was die Legitimitat oder die 
Wirksamkeit des Ninurtabildes beeintrachtigte. Obwohl sich auch dieser 
Konig als "Handwerker auf dem Thron" darstellt, bringt er fur die hand- 
werklichen Details seiner Produktion nur wenig Interesse auf: Als Material 
nennt er relativ unbestimmt "Steine des Gebirges und rotes Gold." Damit 
zahlt er, wie sein babylonischer Kollege Nabu-apla-iddina, nur die wertvol- 
len Bestandteile des Kultbildes auf 837 . 

Da der Kult des Gottes Ninurta in Kalhu vor ASSumasirpal nicht nachzuwei- 
sen ist, ist davon auszugehen, daB erst dieser Konig Ninurta zum Stadtgott 
Kalhus machte, ihm (in Assur) ein vollig neues Kultbild herstellen lieB, das 
eine neue Tradition begriinden sollte, und seinen Tempelkult einfiihrte. Die 
Formulierung "zu meiner groBen Gottheit in Kalhu zahlte ich ihn" 838 driickt 
dies aus. Assumasirpal beschreibt auch die Ausstattung des bit atmani 
Ninurtas, das er mit Gold und Lapislazuli verzieren und in dem er rechts und 
links bronzene IMMES -nP 9 aufstellen lieB; zusatzlich lieB er am Sitz des 
neuen Stadtgottes goldene Drachen befestigen. 

Sowohl in der Bankettstele als auch in den anderen Inschriften dieses Ko¬ 
nigs wird von der Einweihung des Kultbildes oder der Einrichtung des regel- 
maBigen Kultes nichts berichtet; auch Priesterbestellungen fehlen. Erwahnt 
ist lediglich, daB die Feste Ninurtas im Sabat und Elul eingesetzt wurden 840 . 


83 « RIMA 2, A.0.101.31, S. 295:13-15, und A.0.101.1, S. 212 ii 132-135. 

837 Auch das goldene Bild des Gottes Armada, das Salmanassar III. her- und im Tempel 
ASSurs aufstellen lieB, war kaum aus massivem Gold, vgl. KAHII, 103, und Michel, Die As- 
sur-Texte, 268f Nr. 23. Gegen Moortgat-Correns, Ein Kultbild Ninurtas, 121 und 130, be- 
steht das Ninurtabild daher sicherlich nicht ausschliefilich aus Gold und Edelstein. 

838 RIMA 2, A.0.101.31, S. 295:15, und A.0.101.1, S. 212 ii 134. 

839 Damonen unklaren Aussehens, vgl. RIMA 2, S. 291 Anm. 70, und Engel, Darstellun- 
gen, 78f. 93. 

84 ° RIMA 2, A.0.101.30, S. 291:53-77, und A.0.101.31, S. 295:11-16. 
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Der Herrscher griindet nicht nur die Stadt Kalhu, die "es vorher nicht 
gegeben hatte" 841 , sondem auch die Tempel von Enlil und (wie schon 
erwahnt) Ninurta. Diese Neugriindungen werden von der Wiederaufnahme 
alter Kulte der Gotter Ea-§arru, Damkina, Adad, Sala, Gula, Sin, Nabu, 
Sarrat-nipha, Sibitti und Kidmuru in Kalhu unterschieden 842 . Die Herstel- 
lung oder Renovierung dieser Gotter ist nicht berichtet. Nach einer 
parallelen Uberlieferung machte Assurna$irpal nur eine Statue (NU) von Ea- 
sarru und Adad 843 . Das MiGverhaltnis zwischen den neu hergestellten 
(Ninurta, Ea-§arru, Adad) und den tatsachlich benotigten Statuen macht den 
Riickgriff auf bereits vorhandene Bilder wahrscheinlich, die die bereits 
bestehenden Kulte der Stadt weiterfiihrten. Die religiosen MaGnahmen des 
Konigs in Kalhu sind daher einerseits als Begriindung einer neuen religiosen 
Tradition (Ninurta), andererseits als Restauration und Aufwertung des loka- 
len Kultes zu charakterisieren. Beides sollte sicherlich zur Stabilisierung der 
neuen Konigsresidenz und ihrer Verbindung mit dem Herrscher beitragen. 


1.6.4. Die Inschriften von Sargon II. 

Auch Sargon II. (722-705) baute eine neue Residenzstadt 844 . Er tat dies 
"entsprechend dem Befehl der Gotter und dem Wunsch meines Herzens" 845 . 
Nachdem die neue Hauptstadt ihren Namen Dur-Sarrukln erhalten hatte, 
war es notig, sie mit Gottem zu bevolkem und dadurch religiose Traditionen 
zu begriinden. Zu diesem Zweck baute der Konig verschiedene Tempel 846 
und lieG im A3§urtempel der Stadt As§ur die dazu gehorenden Kultbilder 
herstellen: 

426. ... Ea, Sin, SamaS, Nabu, Adad und Ninurta und ihre groBen Ehefrauen, die in 
Ehursaggalkurkurra, 


841 RIMA 2, A.0.101.30, S. 291:53f. Diese Aussage besitzt kaum historischen Wert; da 
Kalhu schon vor ASSurnasirpal II. existierte, handelte es sich nur um den Ausbau der Stadt, 
vgl. Postgate, Reade, Kalhu, 303-323. 

842 RIMA 2, A.0.101.30, S. 291:54-59. 

843 RIMA 2, A.0.101.1, S. 212 ii 135. Das Verb wird sonst nicht fur die Herstellung von 
Kultbildem verwendet ( lu-u ad-di). Es bezieht sich eigentlich eher auf die vorher (parallel zu 
den Bildem) genannten Tempelgrundungen. 

844 Zu den historischen Zusammenhangen und den Feldziigen des Konigs vgl. zuletzt 
Mayer, W., Politik, 316-341. 

845 Fuchs, A., Sargon, 181:425. 

846 Zum archaologischen Nachweis der Tempel des Ea, Adad, Sin, Sama§, Ninurta, 
Ningal und Nabu vgl. Fuchs, A., Sargon, 376. 
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427. dem Berg der Unterwelt, kultisch vorschriftsmaBig ( klnis) geboren wurden (aladu N), 
in glanzenden Heiligtumern, in kunstvollen Heiligtumem in Dur-Sarrukln wohnten sie 
freudig ( ramu ) ... 847 

Nachdem die neuen Gotterstatuen in Dur-Sarrukln ihren neuen Wohnsitz 
bezogen hatten 848 , setzte S argon die regelmaBigen Opfer sowie das Kultper- 
sonal ein, so daB der Alltagskult beginnen konnte. Ebenso wie fur Assur- 
nasirpal II. war es auch fur Sargon II. nicht notwendig, ein Modell oder eine 
gottliche Offenbarung zu erhalten, um Kultbilder fur die Gotter herstellen zu 
konnen. Trotzdem ging alles kultisch vorschriftsmaBig (Z. 427) vonstatten. 
Da die Gotter die Errichtung der neuen Hauptstadt befohlen hatten (s.o.), ist 
dieser Befehl sicherlich auch fur die Herstellung ihrer Kultbilder fur diese 
Stadt vorauszusetzen; explizit erwahnt wird dies jedoch nicht. 

Es fallt auf, daB die Gotter fur die neue Hauptstadt im Assurtempel in Assur 
"geboren" 849 , d.h. hergestellt wurden, um von dort aus in die neue Hauptstadt 
umzuziehen. Die "Geburt" der Gotter in Assur weist darauf hin, daB die neu¬ 
en Gotter mit Assur in einem verwandtschaftlichen 850 Verhaltnis standen, das 
hierarchisch strukturiert war; sie waren Kinder des assyrischen National- 
gottes und ihm als solche verpflichtet. Die Wahl der Werkstatt war Aus- 
druck eines religionspolitischen Konzeptes, dessen Ziel es war, die Konti- 
nuitat zwischen der neuen Residenz Sargons und den dort ansassigen Got¬ 
ten! und der alten assyrischen Hauptstadt aufrecht zu erhalten sowie die 
Superiority des Gottes Assur zu unterstreichen. Insofem sollten Rivalitaten 
zwischen dem politischen und dem kultischen Zentrum Assyriens (und den 
Priesterschaften) durch das Postulat der verwandtschaftlichen Hierarchie 
ausgeschaltet werden, das bei der Entstehung der Statuen im Assurtempel in 
praktische Handlungsvollziige umgesetzt wurde. 

Zusatzliche Information iiber die Vorgange um die Kultbilder der neuen 
Residenz bietet ein Brief, der den Transport von kultischen Objekten nach 
Assur, d.h. in den Assurtempel berichtet. Aus Rs. 9f ergibt sich, daB die kul¬ 
tischen Gegenstande in das Haus des masennu des Assurtempels gebracht 
werden sollen 851 : 


847 Fuchs, A., Sargon, 182:426f, zu den Parallelen vgl. ebd. 

848 Dazu auch SAA I, 132:6. 

849 Zu diesem Sprachgebrauch vgl. S. 83. 

850 Zur Verwandtschaft als eines der urspriinglichsten und wirksamsten Medien sozialer 
Vemetzung vgl. Assmann, Mensch, 23 (mit Bezug auf Claude Levi-Strauss). 

851 SAA I, 54 Rs. 9f. 
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9. ... wo sich die Gotter 

10. von Dur-Sarrukln aufhalten ( kam-mu-su-nP 52 ). 

Die Gotter fur die neue Stadt waren also (wie in den Inschriften Sargons 
ausgewiesen) tatsachlich in Assur hergestellt worden; bis zu ihrer Uber- 
fuhrung in die neuen Tempel wurden sie im Haus des "treasurer” 853 aufbe- 
wahrt. Diese Schatzkammer, bei der man sich wohl eine Art Magazin vorzu- 
stellen hat 854 , war aber keinesfalls den Kultbildem vorbehalten, sie muBten 
sie mit anderen kultischen Preziosen teilen. Der provisorische Aufenthalt der 
Kultbilder in der Schatzkammer das Assurtempels weist darauf hin, daB 
man mit ihnen auBerhalb ihrer Tempel u.U. recht sachlich verfuhr: Solange 
sie ihren kultischen Funktionsbereich nicht aufnehmen konnten, wurden sie 
zusammen mit dem restlichen Kultgerat eingelagert. Es erscheint wenig 
wahrscheinlich, daB die Gotter im Magazin kultische Versorgung genossen, 
da sie sich dort nicht wirklich niedergelassen hatten 855 und dort auch keine 
Wirkung entfalten konnten; ihr praktisches Handlungsfeld hatten sie in 
jedem Fall noch nicht erreicht. 

Es ist bemerkenswert, daB die neuassyrischen Konige Assumasirpal und 
Sargon, die neue Residenzen (aus)bauten, neue Kultbilder herstellten (und 
nicht etwa die Gotter der vorherigen Hauptstadt mitfuhrten) und auf diese 
Weise an diesen Orten eigene religiose Traditionen begriindeten. Trotzdem 
waren sie bemiiht, die kultische Vorrangstellung der Stadt Assur und ihres 
Gottes dadurch zu bestatigen, daB sie die Bilder in der dortigen Werkstatt 
schaffen lieBen und dadurch die neuen Traditionen in alte Abhangigkeiten 
und hierarchische Strukturen brachten. Aus religionspolitischen Griinden 
wurde es anscheinend als notwendig erachtet, die Kultbilder neuer Residen¬ 
zen jeweils in Assur herzustellen und diesen Ort zur einzig legitimen Statte 
der Herstellung von Kultbildem zu stilisieren 856 , wenn es auch theoretisch 
moglich war, Gotter in den Werkstatten anderer Stadte anzufertigen 857 . 


852 Kamasu D bedeutet eigentlich "knien". Im Anzu-Mythos wird fur die Gotter, die noch 
keinen Kultsitz besitzen, dasselbe Verb verwendet, vgl. Anzu I 16. Hinter dem "Knien der 
Gotter" konnte sich der terminus technicus fur das provisorische Aufstellen der Kultbilder 
(bzw. fur ihren Aufenthalt an einem Ort, der nicht ihr eigentlicher Wohnsitz ist) verbergen. 
Das "Knien" bringt zum Ausdruck, daB die Gotter noch nicht iiber einen endgiiltigen Sitzplatz 
verfiigen, an dem sie sich niederlassen und ihre Wirkung entfalten konnen; sie bleiben 
jederzeit bereit zum Aufbruch. 

853 SAA I, 54 Rs. 9. 

854 Kaum realistisch ist die Einschatzung von Hurowitz, Temporary Temples, 46, daB es 
sich um ein Privathaus gehandelt habe. Zum Haus des masennu vgl. CAD MI 364. 

855 Vgl. die Verwendung von kamasu Anm. 852. 

856 In.diesem Sinn ist Renger, Kultbild, 309, zu modifizieren. 

857 Vgl. Borger, Ash., 82 Rs. 21, wo immerhin die Moglichkeit besteht, Kultbilder in 
Ninive herzustellen! 
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Grundsatzlich ist festzustellen, daB kein assyrischer Konig ein Modell 
brauchte, urn Kultbilder zu schaffen; fiir Asarhaddon wie fur Assurbanipal 
war ein Orakel ausreichend 858 , das dem Konig den gottlichen Willen kundtat. 
Die Vorstellung eines Modells, das auf wunderbare Weise aufgefunden 
wird, um die Wiederaufnahme eines traditionellen Kultes in legitimer Weise 
zu ermoglichen, ist ein Gedanke, der auf wenige Beispiele und auf Babylo- 
nien beschrankt bleibt 859 . 


1.6.5. Asarhaddon und die babylonischen Gotter: AsBbA und AsBbE 

Ausfiihrlich berichtet der neuassyrische Konig Asarhaddon (681-669 v. 
Chr.) tiber die von ihm begonnenen Arbeiten an den Statuen der babyloni¬ 
schen Gotter und ihrer Tempel 860 . Vor allem die Gotter Esagilas waren 
wah rend der Eroberung Babylons (689 v. Chr.) durch Sanherib (705-681 v. 
Chr.) zu Schaden gekommen 861 . 

Aus den zeitgenossischen Quellen laBt sich nicht eindeutig entnehmen, ob 
das Kultbild des Marduk zerstort oder nur deportiert wurde 862 , da die In- 
schriften Sanheribs einerseits von der Zerstorung der Statue zeugen 863 ; die 
spateren Texte andererseits in ihrer Rekonstruktion und Bewertung der Er- 
eignisse einig sind: Die babylonische Chronik 864 weiB nur vom Exil Marduks 
in ASsur zu berichten, ASSurbanipal erwahnt nichts von Arbeiten an den Bil- 
dem Esagilas 865 und spricht, wie spater Nabonid 866 , nur von einem Interims- 
aufenthalt des babylonischen Gotterkonigs in Assyrien. Da der Zusammen- 
schau der Quellen vor und nach der Zeit Asarhaddons keine einhelligen 


858 Borger, Ash., 82 Rs. 22 (u.a. Emeuerung Marduks); VAB 7, 150 x 55f verbessert in 
BIWA 141, Til 16-19 CI 61f. 

859 Zu weiteren Beispielen von Modellen (neben BBS 36) vgl. Hurowitz, I Have Built, 
168-170. Lee Jasper Cylinder, 131 ff, geht davon aus, daB Nabonid die Statue des Mond- 
gottes nach dem Vorbild des Siegels des ASsurbanipal neu herstellen lieB. Mit Tadmor, 
Nabunaid, 355f, ist aber anzunehmen, daB das Kultbild des Mondgottes in Babylon unterge- 
bracht war und von Nabonid nur renoviert wurde. Ein Modell war daher nicht notwendig. 

86 ° Vgl. dazu einleitend Saggs, Babylonians, 159f, sowie Leichty, Esarhaddon, 949-958. 

861 Zu Literatur iiber die Hintergrunde dieser Aktion vgl. Anm. 602. 

862 Diese Frage wurde bisher von Landsberger, BBEA, 22-27, am ausfiihriichsten dis- 
kutiert; dort findet sich auch eine umfangreiche Zusammenstellung des Quellenmaterials, s. 
nun auch Frahm, Sanherib, 225. 

863 0IP2,137:36f und 83:48. 

864 Borger, Ash., 124f zu 669/8 B, und Grayson, ABC, 35f. Nr. 16:1-3. 

865 Da die Statuen vollendet waren, war es nicht notig, handwerkliche Aktivitaten an den 
Statuen zu erwahnen; es kann daher nicht die Rede davon sein, daB der Konig deren Bericht 
angstlich vermeiden muBte, gegen Landsberger, BBEA, 24. Assurbanipal nimmt indirekt 
auf die Entfiihrung der Mardukstatue (nicht auf deren Zerstorung) bezug, vgl. RIMB 2, 
B.6.32.2, S. 200:37-41, und B.6.32.6, S. 207:7-9. 

866 VAB 4,270:14-17. 
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Aussagen zu entnehmen sind, die ein Urteil dariiber zulieBen, ob der Konig 
Marduk und die Gotter Esagilas neu herstellen oder nur renovieren lassen 
muBte, sind seine eigenen Inschriften zu Rate zu ziehen. Doch bleibt auch 
Asarhaddon eine eindeutige Entscheidung schuldig: Er bezeichnet seine 
Arbeiten an den fraglichen Statuen zeitweise als "Werk der Emeuerung" 867 , 
zeitweise als Schopfung 868 oder Geburt 869 und impliziert vor allem durch 
letztere Formulierung einen Neuanfang. Die Angaben, die er in seinen In¬ 
schriften zu der Art und der Anzahl der beteiligten Handwerkei* 70 und der 
Materialien (Gold und Edelsteine 871 ) macht, lassen ebensogut an die vollige 
Neuherstellung wie an eine griindliche Restaurierung der Bilder denken. 

Was also war geschehen? Hatte Sanherib Marduk (und seine Familie) zer- 
storen und Asarhaddon ihn neu anfertigen lassen, oder war der Gotterkonig 
nur verschleppt und spater renoviert worden? 

Grundsatzlich ist festzustellen, daB es nur sehr wenige Belege gibt, die dar- 
auf hinweisen, daB man eroberte Kultbilder zerschlug. Viel haufiger bezeugt 
ist die Praxis, besiegte Gotter in den Tempel des Siegergottes zu bringen und 
sie dort an untergordneter Stelle aufzustellen 872 . Daher ist nicht auszu- 
schlieBen, daB sich Marduk seit 689 v. Chr. als Gefangener in Assur auf- 
hielt 873 . 

Von Asarhaddon ist belegt, daB er erbeutete Gotter emeuerte (!), sie mit sei- 
nem Namen versah und in ihr Ursprungsland zuruckschickte 874 ; insofem ist 
recht wahrscheinlich, daB er auch beziiglich der Mardukstatue nicht anders 
verfuhr, vorausgesetzt, daB er sie besaB. Die Rede Asarhaddons von der Er - 
neuerung der Bilder der babylonischen Gotter und seine Titulatur 875 im- 
plizieren immerhin, daB er die alten Statuen in Verwahrung hatte. Da 
kaum anzunehmen ist, daB er deren Existenz einfach frei erfanc? 76 , ist davon 


867 Borger, Ash., 82 Rs. 15 und 83 Rs. 28. 

868 Banu "schaffen" bezieht sich nicht zwangslaufig auf eine Neuanfertigung; dies trifft 
im ubrigen auch auf epeSu "machen" zu: In RIMB 2, B.6.31.15, S. 183:16 und B.6.31.16, S. 
185:8f, werden die Arbeiten an dem Tempel des ASsur (banu), an Esagila ( epesu ) und an 
Eanna (ede§u D; "emeuern") mit unterschiedlichen Verben bezeichnet, die zweifelsohne das- 
selbe bedeuten. Alle drei Tempel bestanden bereits vor Asarhaddon und wurden von ihm le- 
diglich restauriert. 

869 Borger, Ash., 83 Rs. 35 (AsBbA); 88 Rs. 11-14 (AsBbE). 

870 Borger, Ash., 83 Rs. 29 (AsBbA). 

871 Borger, Ash., 83 Rs. 30f, Gold und Edelsteine (AsBbA) und ebd., 88 Rs. 14, 50 
Talente Elektron (AsBbE). 

872 Vgl. z.B. RIMA 2, A.0.87.1, S. 20 iv 32-39 (Tp. I.). 

873 Anders: Landsberger, BBEA, 26. 

87 4 Borger, Ash., 53, Ep. 14:6-14. 

875 Als Konig uber Assyrien und Babylonien ging nur die Renoviemng (!) der babyloni¬ 
schen Gotter in seine Titulatur ein, vgl. z.B. Borger, Ash., 33:6f; 45, Ep. 3:22. 

876 Einleuchtender erscheint hingegen die Erklarung, daB er die Existenz der Kultbilder in 
einigen Inschriften verschwieg; etwas bereits Vorhandenes zu ignorieren, um sich die Neu- 
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auszugehen, daB die babylonische Chronik, Assurbanipal und Nabonid die 
tatsachlichen Vorgange reminiszieren; die Gotter Esagilas waren lediglich 
verschleppt worden 877 . Noch nicht entschieden ist mit dieser Festlegung, ob 
der assyrische Konig die alten Bilder entsorgen und neu anfertigen oder re- 
staurieren lieB. 

Wenn auch LANDSBERGER darin zuzustimmen ist, daB Asarhaddon von An- 
fang an das Ziel hatte, Kultbilder "made in Assyria" in Babylon aufzustel- 
len 878 , so ist fur dieses Vorhaben nicht unbedingt notwendig, die Statuen vol- 
lig neu herzustellen, da auch renovierte Statuen durch ihre neue Ausstattung, 
Bekleidung und den Schmuck als assyrisch erkannt werden konnten; zudem 
bestand die Moglichkeit, den Sockel der Bilder mit assyrischen Inschriften 
zu versehen und dadurch jeden Zweifel dariiber auszuschalten, wessen Ini¬ 
tiative, Materialspende und Gnade das Kultbild zu verdanken war 879 . 

Uber das AusmaB einer "Asarhaddon’schen" Renovierung gibt es Nachrich- 
ten aus einem neuassyrischen Brief. Wie oben schon einmal angesprochen, 
zeigen die in LAS 277 = SAA X, 349 beschriebenen Arbeiten an den Got- 
tinnen von Uruk, die eindeutig unter die Kategorie "Emeuerung" zu ver- 
buchen sind, daB die Renovierungsarbeiten an den Bildem schon mit den 
Schreinem, d.h. mit einem neuen Holzkem begannen und mit der Schrmik- 
kung und Bekleidung der Figur endeten. Der Holzkem als grundlegendes 
und zugleich schwachstes Glied der Herstellungskette war naturgemaB am 
anfalligsten fur Schaden. Mit seinem Austausch konnte nicht mehr viel vom 
Aussehen des alten Bildes iibrigbleiben; lediglich die alten Edelmetalle, die 
Edelsteine und einige Schmuckstiicke konnten weiterverwendet werden. 
Diesen oblag die Aufgabe, die Kontinuitat zum alten Kultbild aufrechtzu- 
erhalten; in bezug auf das Aussehen der Gotterbilder lag es letztlich an den 
assyrischen Handwerkem und deren Auftraggeber, ob sie die Absicht hatten, 
die Ikonographie der alten Bilder zu kopieren und weiterzufiihren, so daB es 
den Babyloniem moglich war, das neue Bild weiterhin als "babylonisch" zu 
erkennen, oder ob sie assyrisierte Gotter schufen. Da wir weder eine Be- 
schreibung noch eine Darstellung des Marduk (oder seiner Familie) besit- 
zen, die uns dariiber unterrichten konnten, ob er (oder sie) vor der Behand- 
lung durch die assyrischen Handwerker anders ausgesehen hatte als nach- 
her, sind in dieser Frage keine gesicherten Erkenntnisse zu gewinnen, wenn 
AsBbA auch einen kurzen Hinweis darauf enthalt, daB an der auBeren Er- 


schopfung selbst zuzuschreiben, war ein beliebtes Mittel der koniglichen Wirklichkeitskor- 
rektur. Als Beispiel ist auf die "Griindung" Kalhus durch AsSumasirpal II. zu verweisen, vgl. 
Anm. 841. 

877 So auch SOMMERFELD, Marduk, 366. 

878 So LANDSBERGER, BBEA, 26. 

879 So geschehen auf dem Sockel des Mardukstandbildes, vgl. (die Vorlage) K7862 in 
Borger, Ash., 89f (AsBbF) und auch ebd., 92f (K2388). 
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scheinung der Bilder Anderungen vorgenommen wurden 880 . Festzustellen ist 
lediglich, daG sich der Verlauf der Neuherstellung einer Statue (mit oder 
ohne Ubemahme eines alten Vorbildes) kaum von ihrer Renovierung unter- 
scheiden laGt, da die handwerklich-technische Vorgehensweise, der Perso- 
nalbedarf und die kultischen Erfordemisse nicht voneinander abweichen 881 ; 
bei einer Renovierung war lediglich der Bedarf an Edelmetallen und Edel- 
steinen geringer als bei einer Neuanfertigung, da man altes Material weiter- 
verwenden konnte. Selbst diese Moglichkeit entfiel jedoch, wenn das alte 
Kultbild geplundert worden war. 

Als Ergebnis ist daher festzuhalten: Gleichgiiltig ob es sich um eine Reno¬ 
vierung oder um eine Neuherstellung handelte, die Gotterstatuen Esagilas 
wurden faktisch vom.Holzkem an neu geschaffen. Mit der Bezeichnung der 
Vorgange als "Neuherstellung" oder "Renovierung" ist weniger ein anderes 
handwerkliches Verfahren als vielmehr eine Wertung des Geschehens ver- 
bunden. Wenn Asarhaddon die Mardukstatue als renoviertes Bild klassifi- 
ziert, dann laGt er sie weiter in einer babylonischen (aber assyrisierten) Tra¬ 
dition bestehen 882 . Wenn er hingegen ihre Neuherstellung behauptet, beginnt 
er einen assyrischen Marduk. Den Assyrem war es sicherlich lieber, Marduk 
vollig assyrisiert zu sehen 883 , wahrend fur die Babylonier wohl die Vorstel- 
lung ertraglicher war, einen renovierten alten als einen neuen "assyrischen" 
Marduk zu verehren. Beide Varianten ("Emeuerung", "Geburt") desselben 
Themas 884 sind daran interessiert, ein politisches Klima 885 zu schaffen, das 
das religionspolitische Programm des Konigs begiinstigt 886 : Asarhaddon hat- 


880 Borger, Ash., 84 Rs. 38. 

881 Eine Mundwaschung muBte ohnehin in beiden Fallen durchgefiihrt werden, vgl. S. 
19Iff. 260ff. 

882 Die Prozessionsbeschreibungen von AsBbF (vgl. Borger, Ash., 89 Rs. iii 5) und auch 
Assurbanipals Inschrift L4 (Rs. iii vgl. VAB 7, 264-269 mit den Kollationen in BIWA 188) 
zeugen davon, daB Asarhaddon die Uberfuhrung der Mardukstatue nach Babylon als Riick- 
transport der erneuerten Statue inszenieren und den Babyloniern als Heimkehr des alten Mar¬ 
duk vorstellen wollte: Die Mitwirkung eines Klagepriesters ist nur bei Mundwaschungspro- 
zessionen restaurierter Statuen zu belegen, vgl. S. 197. 260ff. 

883 Zu den verschiedenen Zielgruppen (Assyrer/Babylonier) der Inschriften vgl. Porter, 
Images, 121-132. 

884 Die Varianten der verschiedenen Inschriften konnen auch durch die verschiedenen 
Tendenzen der Schreiber in Ninive (politisches Interesse) und ASSur (religioses Interesse) er- 
klart werden, so mit Liverani, Critique, 249-251. 

885 Zu den Methoden und den Moglichkeiten der assyrischen Konige und ihrer Schreiber, 
durch gezielte Inschriften das politische Klima in Assyrien in die gewunschte Richtung zu 
lenken, um ihre Ziele durchzusetzen, vgl. exemplarisch (anhand der Inschriften Sanheribs) 
Weissert, Climate, 200ff. 

886 Zu den Inhalten dieses Programmes, das unter dem Motto steht: "Die religionspoliti¬ 
sche, ideologische und realpolitische Vereinigung der beiden Reiche unter Vorherrschaft As- 
syriens", vgl. Berlejung, Handwerker, 153, und grundsatzlich Porter, Images, 7ff. 119- 
153; sie deutet die Inschriften Asarhaddons (sicherlich richtig) unter dem Aspekt der politi- 
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te mit dem Konzept der "Geburt der Gotter im Haus ihres Vaters Assur " 887 
das Ziel verfolgt, die Prioritat Assurs iiber Marduk zu propagieren 888 und 
zwischen beiden Gottem ein Vater-Sohn-Verhaltnis zu postulieren. Marduk 
wurde zum erstgeborenen Erbsohn emannt und zusammen mit seinen baby- 
lonischen Gottergeschwistem in untergeordneter Position in das assyrische 
Pantheon integriert 889 . 

Durch die Renovierung der Kultbilder konnte Asarhaddon Zweifaches errei- 
chen: Zum einen zeigte er durch sein finanzielles und materielles Engage¬ 
ment seine Verantwortung als "guter und legitimer Konig" fiir die babyloni- 
schen Gotter und damit Babylonien 890 , zum anderen konnte er sein theologi- 
sches Programm des neu geordneten assyro-babylonischen Pantheons ver- 
wirklichen und es durch die Geburt der Bilder im ASgurtempel als eine sich 
aktuell ereignende Theogonie in Szene setzen. Die assyrisierten babyloni- 
schen Kultbilder wurden zum Bestandteil des assyrischen Herrschafts- 
systems und dessen Ausdehnung iiber Babylonien; sie waren das Werkzeug, 
mit dessen Hilfe Asarhaddon die neue Reichsideologie optisch und all- 
gemeinverstandlich darstellte und vermittelte. 

Doch nun zu AsBbA 891 : 


schen Propaganda, mit deren Hilfe Asarhaddon ein einheitliches nationales Image Assyriens 
und Babyloniens schaffen wollte. Den Arbeiten an den Kultbildem widmet sie allerdings kei- 
nen eigenen Abschnitt, sondem rechnet sie zu den allgemeinen baulichen und theologi schen 
PropagandamaBnahmen des Konigs. 

887 Borger, Ash., 83 Rs. 35. 

888 Mit Porter, Images, 152. 

889 Mit Porter, Images, 123-127. 

890 Vgl. Porter, Images, 7. Sie weist (ebd., 4 Iff. 11 if) tiberzeugend nach, daB Asarhad¬ 
don bestrebt war, sich den Babyloniern als traditioneller babylonischer Konig vorzustellen. 
Zugleich wollte er fur die Assyrer ein traditionell assyrischer Konig bleiben. Ob allerdings 
die Eingriffe Asarhaddons in die Belange der babylonischen Tempel die ungeteilte Begeiste- 
rung der Babylonier fanden, ist aufgrund der (offensichtlich notigen) geheimdienstlichen Ta- 
tigkeiten einzelner (Tempel)beamter unwahrscheinlich, vgl. LAS 275. 297 u.o. (= SAA X, 
359. 367 u.o.). Die Motivation von Asarhaddons Personalumstrukturierungen ist sicherlich 
darin zu suchen, daB er daran interessiert war, sein Reich zu befrieden. Ob die 28 friedlichen 
Jahre zwischen Assyrien und Babylonien lediglich den propagandistischen MaBnahmen des 
Konigs zu verdanken waren, oder ob auch andere (geheimdienstliche) Operationen ihr 
Scherflein dazu beitrugen, ist kaum mehr festzustellen. Daft die Spannungen wahrend Asar¬ 
haddons Regierungszeit weiterbestanden und die assyrischen Konige von den Babyloniern 
trotz allem als Fremdherrscher angesehen wurden, bezeugt spatestens der Aufstand des Sa- 
masSumukin mit seinen Parteigangem. Daher ist das uneingeschrankte Lob fur Asarhaddons 
"peaceful arts of government" (so Porter, Images, 153) zu modifizieren. 

891 AsBbA ist mit Porter, Images, 121, nach 671 zu datieren. Zur Bearbeitung des Tex- 
tes vgl. Borger, Ash., 79-85. Es ist auffallig, daB die Herstellung bzw. Renovierung der 
Kultbilder (AsBbA und AsBbE) und die Renovierung eines Tempels in den Inschriften 
Asarhaddons relativ ahnlich geschildert werden. Dies deutet darauf hin, daB dieser Konig die 
Inschriften, die die Kultbilder betrafen, aus den bekannten Elementen der Bauinschriften zus- 
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Schon im ersten Jahr der Regierung Asarhaddons 892 bestimmten die Gotter 
den Zeitpunkt der Renovierung ihrer Bilder, indem sie die Orakelanfragen 
des Konigs positiv beantworteten. Nachdem weitere gute Vorzeichen 893 ein- 
getroffen waren und der Konig von Assur, Marduk und Nudimmud mit Ein- 
sicht begabt worden war 894 , richtete Asarhaddon an AsSur und Marduk ein 
ausfuhrliches Gebet, in dem er um Beistand fiir die kommenden schwierigen 
Aufgaben und um Antwort auf seine Orakelanfrage bat (Rs. 14-20a). An- 
schlieBend (Rs. 20b-32a) schildert die Inschrift die Vorbereitungen fur die 
Renovierung und (Rs. 32b-34) die Herstellung einer Krone fiir Assur. 
SchlieBlich (Rs. 35-41) erzahlt sie von der Durchfuhrung der Renovierungs- 
arbeiten und der anschlieGenden (Rs. 41-44a) Ruckfiihrung der verschiede- 
nen Gotter. 

Die folgende Ubersetzung bietet die fiir die vorliegende Fragestellung wich- 
tigsten Zeilen 895 : 


ammensetzte. Zu den Elementen der Tempelbauberichte vgl. exemplarisch die Inschrift Bor- 
GER, Ash., Ass. A 1:17-6:13, und weiterfuhrend Hurowitz, I Have Built, 77-79, der in Ass. 
A alle Elemente der Tempelbauinschriften versammelt sieht: 1. Gottlicher Auftrag, 2. Vor- 
arbeit, 3. Baubericht, 4. Einweihung, 5. Segen des Konigs, 6. Fluch und Segen. Zu den Unter- 
schieden zwischen babylonischen und assyrischen Bauinschriften vgl. ebd., 9If (Einweihung, 
Fluch und Segen fehlen in Babylon). Nicht jede Inschrift beinhaltet alle Elemente. In Ass. A 
fehlt beispielweise ein "Tempelweihgebet", das in RIMB 2, B.6.31.16, S. 185:16-19 iiberlie- 
fert ist. Ein vergleichbarer Ablauf findet sich auch in Borger, Ash., 1 Iff, Ep. 1-41, VAB 7, 
170ff Rs. 37-73 (mit den Kollationen in BIWA 186f), VAB 4, 218ff, oder in VAB 4, 224ff. 

Zu den Textbausteinen der Palastinschriften Sargons II., die sich mit der Planung und dem 
Bau seiner Hauptstadt Dur-Samikm beschaftigen vgl. Fuchs, A., Sargon, 375-377 (Nr. 10- 
44). Zusatzlich zu den o.g. Elementen (Hurowitz 1.-6.) kommt bei Sargon die Initiative bzw. 
Planung des Baus durch den Konig und seine Vorbereitungen (Nr. 10-15) dazu. AnschlieBend 
folgen (analog zur o.g. Reihe) die Begabung des Konigs mit Weisheit (Nr. 16), sein Gebet um 
die Zustimmung der Gotter und deren Baubefehl (Nr. 19), die Schilderung der Vorarbeiten 
(Nr. 20-23), der Baubericht (Nr. 24-35), die Einweihung (Nr. 36-38), der Segen des Konigs 
und seiner Stadt (Nr. 39-42) sowie der abschlieBende Segen und Fluch (Nr. 43f). 

892 So Borger, Ash., 81:52. Zu dem Topos der Beauftragung eines Konigs in seinem "er¬ 
sten Regierungsjahr" vgl. Porter, Images, 170-172, und grundlegend Tadmor, History and 
Ideology, 21-25. Die Datierung ist mit Tadmor sicherlich nicht als die Angabe eines zuver- 
lassigen historischen Datums zu werten, sondern vielmehr unter ideologischen Gesichtspunk- 
ten zu verstehen. Um die Herrschaft eines Konigs von Anfang an unter einen guten Stem zu 
stellen, war seine gottliche Beauftragung im ersten Regierungsjahr am ehesten geeignet. Sie 
gehorte zum Repertoire der koniglichen Propaganda und den literarischen Mitteln, die Legiti- 
mitat eines Konigs auszudriicken. Das Tendenziose dieser "Datierung" fiir die militarischen 
und baulichen Aktivitaten des Nabonid hat H. Tadmor andernorts nachgewiesen, vgl. Tad¬ 
mor, Nabunaid, 351-358. So wurde Nabonid "in seinem Regierungsjahr" damit beauftragt, 
das Kultbild des Sin nach Ehulhul zuriickkehren zu lassen, vgl. VAB 4, 284f x. Die eigentli- 
che Durchfuhrung fand aber erst nach seiner Riickkehr aus Teima statt. 

893 Borger, Ash., 81 Rs. 2. 

89 < Borger, Ash., 82 Rs. 11-13. 

893 Borger, Ash., 82f Rs. 14-26.27-32 und ebd., 83f Rs. 35-40 (EU). Vgl. zusatzlich die 
Parallele AsBbE ebd., 88f Rs. 11-24 (Kommentar niir bei Abweichungen). 
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Das Gebet Asarhaddons ist von dem Leitgedanken gepragt, daB die Herstel- 
lung bzw. Renovierung der Kultbilder eine Aufgabe ist, der die Menschen 
nicht gewachsen sind, es sei denn, sie werden dabei von den Gottem unter- 
stiitzt: 

Rs. 

14. Mit wem beauftragt ihr mich standig, o groBe Gotter, Gotter und Gottinnen zu schaffen 
( banu ), einem schwierigen Auftrag an einem Ort, den man nicht betreten darf? 

15. Einem Werk der Erneuerung ( tedistu ), mit Menschen, die weder horen noch sehen noch 
sich selbst kennen (und auch) liber ihre Lebenszeit im Unklaren sind 896 ? 

16. Das Schaffen von Gottem und Gottinnen liegt in eurer Hand 897 . Also baut euch selbst ein 
Heiligtum eurer erhabenen Gottheit! 

17. Alles, was in eurem Herzen ist, moge getan werden, ohne Anderung des GeheiBes eurer 
Lippen. 

18. Den weisen Handwerkem, die ihr (jetzt gleich) zum Ausfuhren dieses Werkes bestimmt, 

19. schenkt ihnen erhabenen Verstand, 18. wie (ihn) ihr Schopfer Ea hat und 19. lasset ihr 
Inneres Tuchtigkeit lemen. Auf eueren machtigen Befehl moge alle ihre Handarbeit ( lip- 
ta-at SUii-ftj-un) 

20aerlesen sein lassen durch die Arbeitsanleitung des NinSiku. 

Der folgende Abschnitt zeigt, da6 der Konig von den Gottem konkrete An- 
weisungen erwartete, die ihm mitteilten, wo, von wem und wann die Statuen 
hergestellt bzw. renoviert werden sollten: 

20b Vor dem Orakelurteil des SamaS und des Adad kniete ich ehrfurchtsvoll nieder; und auf 
ihre feste Entscheidung hin 

21. lieB ich die Seher sich (in Gmppen) aufstellen. Wegen des Betretens des bltmummu , 
wegen Baltil (i.e. Assur; Anm. d. Verf.), Babylon und Ninive fiihrte ich die Opferschau 
durch und 

22. wegen der Handwerker, die das Werk tun und des Hineinfuhrens des Geheimwissens be- 
stimmte ich, daB jede Gmppe einzeln entscheiden sollte; und 

23. die Bescheide stimmten genau iiberein und sie gaben mir eine klare, positive Antwort. In 
Baltil, der Stadt der Regierung, 

24. dem Wohnsitz des Vaters der Gotter, Assur, befahlen sie, das bit mummu zu betreten; 
und wegen der Handwerker, die das Werk tun sollten, 

25. bestimmten sie deren Namen. Mit ermutigenden und gunstigen Vorzeichen befahlen die 
Opferschauer, dieses Werk zu tun: 

26. Beeile dich, paB auf, sei umsichtig, versaume nichts, beachte sonst nichts 898 ! 

Nachdem geklart war, daB die Renovierung der Gotter in Assur stattfinden 
sollte und wie die Namen der Handwerker lauteten, begann man mit der 


896 Zu dieser Stelle vgl. Landsberger, BBEA, 21, und Borger, Rezension, 36. 

897 Vgl. dazu die ahnliche Formulierung in Ebeling, Handerhebung, 21 Anm. 44. Zu wei- 
teren Textanmerkungen vgl. die Hinweise in Berlejung, Handwerker, 147. 

898 So nach Landsberger, BBEA, 22 Anm. 30, und Borger, HKLII, 19. Dieses Orakel 
fordert den Konig dazu auf, unverztiglich ans Werk zu gehen. Es erinnert an Davids Ermuti- 
gung an Salomo 1 Chr 28:20 (Tempelbau). 
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Umsetzung des gottlichen Arbeitsauftrages, dessen Beginn die Gotter wie- 
derum selbst bestimmten: 

27. ... in einem giinstigen Monat, an einem vorteilhaften Tag, 

28. im Monat Sabat , dem Lieblingsmonat des Enlil 899 (Jan./Feb.; Anm. d. Verf.), betrat ich 
die Werkstatt, den Ort der Emeuerung, den ihr Herz auserwahlt hatte. 

29. Schreiner, Goldschmied, Steinfasser und Steinschneider, tiichtige Ktinstlergelehrte, die 
liber das Geheimwissen verfiigen, lieB ich in den Tempel, den Samas und Adad durch 
Opferschau bestimmt hatten, 

30. eintreten. Ich lieB sie dort Platz nehmen. Wertvolles Gold, Staub der Berge, das keiner je 
zu einem kunstvollen Werk verarbeitet hatte, wertvolle Steine 

31. la ki-sit-ti sam-me* 00 ohne Zahl, Erzeugnis der Berge, denen Ea den Glanz ( melammu ) 
groBartig bestimmt hatte, so daB sie fur das Werk der Herrschaft geeignet waren, 

32afiir die Heiligtumer der groBen Gotter, meiner Herren, und fur den Schmuck ihrer groBen 
Gottheit stellte ich iiberreich bereit und fullte damit ihre reinen Hande ... 

Nachdem der Konig die Handwerker der Holz-, Stein- und Metallbearbei- 
tung (mit ihrem Geheimwissen) in die auserwahlte Werkstatt eingeftihrt hat¬ 
te, iibergab er ihnen ihre Arbeitsmaterialien. Zuerst wurde eine Krone fur 
Assur hergestellt, die den Gott so erfreute, daB sein Gesicht glanzte (Rs. 32- 
34). 

Erst im AnschluB daran wurde der eigentliche Gegenstand der vorher so 
ausfuhrlich geschilderten Orakelanfragen angegangen: 

35. Bel, Beltija, Belet-Babili, Ea und Madanu, die groBen Gotter, wurden in Esarra 901 , dem 
Tempel ihres Erzeugers, auf rechte Weise geboren (ki-nis im-ma-al-du-maf 02 

36. und ihre Gestalt ( gattu) gedieh. Mit rotem Gold, einem Produkt der Unterwelt, Staub des 
Gebirges, machte ich ihre Gestalt ( nabnltu) herrlich; mit erhabenem Schmuck ( tiqnu ) und 
wertvoller Ausstattung ( Sukuttu ) 

37. verzierte (taqanu D) ich ihren Nacken und fullte ich ihre Brust, so wie es der groBe Herr 
Marduk wiinschte und es das Gemiit der Konigin Sarpanltu begehrte. 

38. Die Statuen ihrer groBen Gottheit machten sie weit kunstvoiler als vorher (naklis basamu 
D), sie machten sie sehr herrlich (sarahu D), bekleideten sie (galadu S) mit 
furchterregender Kraft ( bastu ) und lieBen sie erstrahlen (.nabatu S) wie die Sonne. 

39. Den Sitz aus Sissoo-Holz ( musukkannu ), einer bestandigen Holzart, samt der mit 
rotleuchtendem Gold uberzogenen FuBbank stellte ich fur Tasmetu, die groBe Herrin, die 
in Ekua, der Celia Marduks in Babel, wohnt, 

40. neu her ... 


899 Diese Aussage stimmt mit Astrolab B A III 30-32 uberein. Zu den verschiedenen Ver- 
sionen und Bearbeitungen von Astrolab B vgl. die Angaben in TUAT II. 1, 48, Ubersetzung 
ebd., 49-53. 

900 Dieser Ausdruck bleibt uniibersetzbar, vgl. CAD S I 317, lc. 

901 Esarra ist die Bezeichnung des gesamten Tempelkomplexes von ASsur in der Stadt 
Assur. Die folgende Bezeichnung der babylonischen Gotter Bel (= Marduk), Beltija (Sarpa- 
nltu), Belet-Babili, Ea und Madanu als "Kinder ihres Vaters As§ur" macht deutlich, daB San- 
heribs Theologie auch bei Asarhaddon weiterlebte. Marduk war nach babylonischer Theo- 
logie selbstverstandlich nicht der Sohn ASsurs, allenfalls der Sohn des alten AN.SAR. 

902 Ebenso in der Parallele Borger, Ash., 88 Rs. 12; ahnlich formulierte auch schon Sar- 
gon II., vgl. Fuchs, A., Sargon, 182:426f par. 
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Die Inschrift schildert die Renovierungen (und Riickftihrungen) weiterer 
Gotter. Alle Arbeiten werden auf den gemeinsamen Befehl des assyrischen 
und des babylonischen Nationalgottes zuriickgefuhrt (Z. 41). 

Folgende Informationen sind diesem Text zu entnehmen 903 : 

1. Die Initiative zur Renovierung geht von den Gottem selbst aus, die dem 
assyrischen Konig ihren Willen durch Vorzeichen kundtun und den Zeit- 
punkt des Arbeitsbeginnes bestimmen. Der Konig wird fur seine Aufgabe 
mit Weisheit begabt und untemimmt alle wesentlichen Schritte, ohne daB er 
auf den Beistand oder der Vermittlung eines Priesters angewiesen ist. Diese 
Tatsache ist darauf zuruckzufiihren, daB er selbst der Oberpriester des Natio¬ 
nalgottes 904 ist. 

2. Der Konig bittet um genaue Anweisungen und um Hilfe: Er laBt die Got¬ 
ter den Ort der Werkstatt und die Handwerker auswahlen. Dabei geht er ge- 
nau so vor, wie es ihm sein Vater Sanherib in "Sin of Sargon" geraten hat- 
te 905 : Er teilt die Seher in zwei verschiedene Gruppen, um unabhangige Ora- 
kel zu erhalten und eventuellen Intrigen der antibabylonisch eingestellten as¬ 
syrischen Kreise zu entgehen 906 . Da die Gotter in Assur, dem Wohnsitz ihres 
Vaters (!), hergestellt werden wollen, ist der Gott Assur als Patron und 
Schutzherr der nachfolgenden Tatigkeiten ausgewiesen. Dementsprechend 
fertigt man zuerst fur ihn (trotz 83:26) eine Krone, die die sichtbare Bestati- 
gung seiner unangefochtenen Suprematie ist; mit diesem Geschenk an den 
Nationalgott macht Asarhaddon ein Zugestandnis an die assyrische Opposi¬ 
tion, die den Arbeiten an den babylonischen Gottem skeptisch gegentiber- 
stand 907 . Auch die differenzierte Phraseologie der Inschriften Asarhaddons 
mit ihrem distinktiven Vokabular zeugt geradezu von der Notwendigkeit 
einer sorgfaltig reflektierten Legitimation gegen oppositionelle Auffassun- 
gen. Seine theoretischen Anstrengungen, die zu einer "Theologisierung der 
Bilderpraxis" 908 fiihrten, die (in diesem AusmaB) in den Konigsinschriften 
bis dahin unbekannt war, stehen im Gefolge interreligioser und -kultureller 
Kontakte (mit Babylonien) und dienen der Bekraftigung seiner eigenen An- 
schauung und der Fundamentierung des von ihm proklamierten assyrisch- 
babylonischen Synkretismus. 


903 Der Text war bereits Grundlage meiner Ausfiiihrungen in Berlejung, Handwerker, 
147-149, so daB an dieser Stelle auf eine eingehende Betrachtung verzichtet werden kann. 

904 Vgl. dazu Tadmor, Monarchic und Eliten, 297f. 

903 SAA III, 33 Rs. 13'ff. 

906 So mit Landsberger, Parpola, Tadmor, Sin of Sargon, 21 zu Z. 22’, und ebd., 47. 

907 Mit Porter, Images, 124. 

908 Zu diesem Begriff vgl. BELTING, Bild, 76, und 194f. 




1.6. Exemplarische Herstellungen: Asarhaddon 


167 


3. Nachdem die Gotter den Zeitpunkt des Arbeitsbeginnes festgelegt haben, 
schreitet der Konig zur Tat: An einem hemerologisch giinstigen Tag bringt 
er die Handwerker in die Werkstatt. Diese waren zuvor von Ea mit Weisheit 
und Sachverstand begabt worden, damit das Produkt ihrer Hande den gott- 
lichen Vorstellungen genau entsprechen kann. Nachdem sie sich gereinigt 
haben, iibergibt ihnen Asarhaddon ihr Arbeitsmaterial. AnschlieBend werden 
die Gotter entsprechend den rituellen Vorschriften vom Holzkem an neu 
angefertigt. Die Bilder werden so herrlich ausgestattet und geschmiickt, daB 
sie Lichterscheinungen und der Leuchtkraft der Sonne gleichen und dadurch 
ihre Betrachter beeindrucken. Die verwendeten Steine besitzen den von Ea 
verliehenen Schreckensglanz (Z. 31), der die Erscheinung der Gotter 
kennzeichnet. Das Material der Kultbilder bringt daher schon Eigenschaften 
mit, die die Statuen zu Epiphanien 909 der Gotter werden lassen. 

4. Das Geburtsvokabular, dessen Asarhaddon sich bei der Entstehung der 
Bilder bedient, weist darauf hin, daB er die Kultstatuen als irdische Korper 
der Gotter verstanden wissen wollte, deren Existenz zeitlich begrenzt und 
deren Aussehen durchaus wandelbar war (84:38). 

5. Wahrend der gesamten Renovierungsarbeit ist Ea der Gott, dem die wich- 
tigste Bedeutung zukommt. Er ist der Patron der Kiinstler und verleiht ihnen 
besonderes Konnen. Dem entspricht, das er "Vater" des neugeschaffenen 
Gottesbildes genannt werden kann 910 . 

6. Insgesamt erscheint die Renovierung eines Gotterbildes als komplizierte 
und schwierige Angelegenheit, die die Menschen iiberfordert. Asarhaddon 
zeigt in seinem Gebet, das diesen Gedanken thematisiert, Nahe zur altorien- 
talischen Weisheitsliteratur, die sich immer wieder mit der Unvollkommen- 
heit des Menschen beschaftigte 911 . Die Angst des Konigs vor der iibermach- 
tigen Aufgabe ist ein Motiv, das vor Asarhaddon nur in babylonischen Bau- 
berichten zu finden ist 912 , so daB sich das Programm des Konigs (die Verbin- 
dung assyrischer und babylonischer Traditionen unter assyrischer Domi- 
nanz) auch in der Gedankenfiihrung seiner Inschrift niederschlagt. Demsel- 
ben Konzept verdankt sich im iibrigen auch die Tatsache, daB die Renovie¬ 
rung der babylonischen Gotter sowohl von Marduk als auch von ASSur initi- 
iert und betreut wird, da die Zusammenarbeit beider Gotter ihre Verbunden- 
heit und ihre gemeinsame hochste Autoritat in (vorrangig) babylonischen 
Angelegenheiten zum Ausdruck bringt. 


909 Zu Epiphanie und Kultbild vgl. zuletzt Podella, Lichtkleid, 12ff, mit Literatur in 
Anm. 55, Gladigow, Epiphanie, 98-121, sowieDERS., Gottesvorstellungen, 32-49. Allge- 
mein zum Begriff der Epiphanie vgl. Canck, Epiphanie, 290-296. 

910 K6324 etc. 61.63, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

911 Zu ahnlichen Formulierungen vgl. BWL 16f, und BWL 40:36-38. 

912 So Hurowitz, I Have Built, 85. Zu diesem Motiv, das seit Gudea von LagaS bekannt 
ist, vgl. Frankfort, Kingship, 269 (dort im Vergleich zu agyptischen Praktiken). 
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Die Inschrift AsBbE 913 : 

Diese Inschrift schildert nur kurz die Arbeiten an den Statuen der babyloni- 
schen Gotter (Rs. 11-16), die ausschlieBlich als Schopfung, Geburt und Her- 
stellung (an keiner Stelle als Renovierung) bezeichnet werden. GroBeren 
Raum nimmt dagegen die Schilderung der Riickfuhrung der Gotter nach Ba¬ 
bylon ein (Rs. 17-24), die davon ktindet, daB die Statuen im dortigen Ekar- 
zagina gereinigt und eingeweiht wurden 914 . Obwohl die Gotter nach diesem 
Text erst in Babylon der Mundwaschung unterzogen wurden, ist nicht davon 
auszugehen, daB sie den Weg von der Werkstatt in Assur bis in das Ekar- 
zagina in Babylon zuriicklegten, ohne ihrer Sinne machtig zu sein. Mit 
Lambert 915 ist anzunehmen, daB die Gotter noch in Assur an einem Mund- 
waschungsritual teilnahmen. 

Doch nun zum Text 916 : 

Nach ihrer Renovierung verlieBen die Gotter Ehursaggalkurkurra 917 und 
wirkten dabei in ihrer Erscheinung wie die erstrahlende Sonne. 

17. Sie (die Gotter) waren in Ordnung 918 , und zogen aus Ehursaggalkurkurra wie die Sonne 
tiber dem Land glanzend hinaus. 

18. Sie nahmen den Weg nach Babylon, einen Weg der Pracht. Von Baltil bis zum [Kai] 

19. von Babylon wurden auf je 1/3 Doppelmeile Holzstapel angezundet, und auf je 1 Doppel- 
meile schlachtete man 

20. Maststiere. Und ich, Asarhadd[on], ergriff die [Ha]nd seiner groBen Gottheit und [ging] 
vor ihm her. 

21. In Babylon, der Stadt [ihrer] <Ehr>ung 919 , lieB ich sie freudig einziehen. In die Pflanzun- 
gen der Garten, 

22. Kanale (und) Beete von Ekarzagina, dem reinen Ort, durch das Werk der Weisen, Mund¬ 
waschung, 

23. Mundoffnung, Waschung (. rimku ) und Reinigung ( teliltu ) vor den [Stemen des Himmels, 
Ea], Sam as, Asall[uhi] 920 , 

24. Belet-ill, Kusu, Nin[girim, Ninkurra, Ninagal, Kusigbanda, Ninildu und Ninzadim] traten 
sie ein. 

Durch die Reinigungszeremonien, zu denen die Mundwaschung und die 
Mundoffnung zahlen, werden die Kultbilder von den "Weisen" ( apkallu ) 
eingeweiht. Die Gotter der weiBen Magie, die Muttergottin, die Gotter der 


913 Borger, Ash., 86-89. 

914 Die geschilderten Ereignisse fanden tatsachlich erst wahrend der Regierungszeit As- 
surbanipals statt. 

915 Lambert, Esarhaddon's Attempt, 160. 

916 Borger, Ash., 88f Rs. 17-24; erganzend heranzuziehen ist ebd., 92 §61:18ff. 

917 Ehursaggalkurkurra ist die Celia des Gottes As§ur im ASsurtempel in der Stadt Assur, 
vgl. Unger, A§§ur, 181, und VanDriel, The Cult of A§§ur, 32-50. 

918 In-nes-Ksol-ru-ma ist schwierig (eseru N). 

919 AHw 1306 (takbittu). 

920 Vgl. dazu: VAB 7, 268 Rs. iii 20f (L4 s. die Kollation in BIWA 188) und K6048+ Rs. 
iii 10-12 (erganzt), publiziert in Lambert, Esarhaddon's Attempt, 160-167 bes. 162 (Ash.). 
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Beschworungskunst und des Weihwasserbeckens (Kusu, Ningirim) und die 
Handwerkergotter, die bei der Renovierung die groGte Rolle gespielt haben, 
waren an dieser Zeremonie beteiligt. Asarhaddon fiihrte die Prozession der 
Gotter zwar an, jedoch rechnete er anscheinend nicht damit, das Ekarzagina 
zu betreten und an den dortigen Ritualen teilzunehmen; dies entspricht den 
beiden Versionen der Ritualtafeln des Mundwaschungsrituals, die von einer 
aktiven Beteiligung des Konigs im Ekarzagina nichts wissen 921 . 

Zusammenfassend laBt sich folgendes formulieren: 

1. Ein Gott wird auf seinen eigenen Befehl (und/oder auf Befehl eines hier- 
archisch hoher stehenden Gottes) vom Konig und von den Menschen ange- 
fertigt. Sie sind es, die ihm einen Korper formen. Dies wird durchaus auch 
in Analogie zum menschlichen Korper und seiner Geburt gesehen. Der Gott 
liberwacht von einem auGeren Standpunkt aus seine eigene Erschaffung, die 
er selbst initiiert hat. Er ist so Subjekt und Objekt einer Handlung, die in ih- 
rer sichtbaren Ausfuhrung nur eine Handwerkerleistung ist, jedoch von ihm 
(und/oder einem hierarchisch hoher stehenden Gott) und den Handwerker- 
gottem betreut und inspiriert wird. 

2. Die Herstellung bzw. Renovierung der Kultbilder durch Gotter und Men¬ 
schen, ihre Verbindung mit dem Konig und ihre offentliche Uberfuhrung in 
ihre Tempel weisen darauf hin, daB sie mehrere Wirklichkeitsbereiche (Gott 
und die Welt, Sichtbares und Unsichtbares), aber auch mehrere Erfahrungs- 
bereiche (individueller Betrachter, Konig - Gott(esbild) - Gemeinschaft) 
vereinen. Sie sind Mittelpunkt eines Achsenkreuzes, das sich aus einer verti- 
kalen (Himmel - Erde - Unterwelt) und einer horizontalen Raumachse 
(Tempel, Stadt, Land) zusammensetzt. In der Herstellung (bzw. Renovie¬ 
rung) kommt vor allem die Zugehorigkeit des Bildes zur sichtbaren und zur 
unsichtbaren Welt und seine Teilhabe am Himmel, an der Erde und der Un¬ 
terwelt zum Tragen. Die Qualitat der Handwerker (Menschen und Gotter), 
des Materials und der gottlich inspirierte Herstellungs- bzw. Renovierungs- 
prozeG bringen ein Produkt hervor, das an der Welt der Gotter und der Men¬ 
schen gleichermaBen teilhat. 

In der Uberfuhrung der vollendeten Gotter in ihre Tempel zeigt sich ihre 
Zugehorigkeit zur irdischen Welt, wie sie sich fur den mesopotamischen 
Stadter darstellte: Der Zug der Kultbilder fiihrt sie durch das Land, in die 
Stadt und, nach Einweihung der Bilder im Ekarzagina, in ihre Tempel, so 
daB sie die wichtigsten Stationen des horizontalen Weltbildes durchschritten 
und das Zentrum desselben in Besitz nahmen. 


921 Zur Beteiligung des Konigs beim Mundwaschungsritual vgl. S. 235f. 
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Die Begegnung mit den babylonischen Gottem war herrschaftlich vermittelt: 
Erster Ansprechpartner der Gotter und Anfiihrer ihres Zuges war der assyri- 
sche Konig, dem die Priester folgten. Die iibrigen Bewohner des Reiches 
konnten das Geschehen nur als Betrachter verfolgen. 

3. Da die Gotter an der Anfertigung ihrer Kultbilder aktiv teilnahmen, waren 
diese von Anfang an Zeichen ihrer Zuwendung und ihrer Prasenz. Fiir den 
Konig bedeutete dies einen eindeutigen Beweis seiner Erwahlung und Legi¬ 
timation. Fiir die Gemeinschaft all derer, die gemeinsam an die Gotterfbil- 
der) glaubten, war gesichert, daB diese in ihrer Mitte gegenwartig waren und 
fiir den Bestand ihrer Existenz Sorge trugen. Insofem kommt den Kultbil- 
dem eine integrierende, gemeinschaftsstiftende und identitatsfordemde Kraft 
zu. 

4. Die Herstellung bzw. die Renoviemng von Kultbildem wurde herrschaft¬ 
lich geregelt. Sie war weder in der Wahl ihres Zeitpunkts ("1." Regierungs- 
jahr) noch in ihrem Ablauf zufallig, sondem Ausdruck der koniglichen Ideo¬ 
logic und Strategic. Asarhaddon nutzte sie, um sein religionspolitisches Pro- 
gramm optisch umzusetzen, zu inszenieren, festzuschreiben, Vorstellungen 
zu pragen und diese sowohl den Assyrem als auch den Babyloniem zu ver- 
mitteln. Die prunkvolle offentliche Riickfiihrung der babylonischen Gotthei- 
ten und die (inschriftliche) Verbreitung ihrer Entstehungsgeschichte waren 
die Mittel, mit deren Hilfe Asarhaddon erreichen wollte, daB die neue Theo- 
gonie Teil des "kulturellen Gedachtnisses" 922 des von ihm neu konstituierten 
Doppelkonigtums und seiner Burger wurde. Sie war die Basis, auf der die 
gemeinsame Kultur und Zukunft des ungleichen Reiches (ent)stehen 
sollte 923 . 

Die Botschaft, die die Bilder durch ihre Herkunft und ihr Aussehen vermit- 
telten, wurde jedoch nicht nur iiber die herrschaftliche Lehre und deren Fest- 
schreibung in den koniglichen Inschriften festgelegt, sondem auch durch die 
Erfahrungen, Interessen und Gefiihle ihrer Betrachter wahrend des offentli- 
chen Prozessionszuges. Leider sind uns iiber die Reaktionen der Bevolke- 
rung keine Nachrichten erhalten. Jedoch ist davon auszugehen, daB die assy- 
risierten babylonischen Gotter bei ihren assyrischen Betrachtem andere Er- 
innemngen, Gefiihle und Assoziationen hervorriefen als bei den Babylo¬ 
niem. Die babylonischen Gotter waren zwar einige Jahre aus den Inter- 
aktionszusammenhangen mit ihren Verehrem und ihren Feinden heraus- 
gefallen, jedoch losten sie innerhalb dieser Gemeinschaften immer noch an- 
nahemd ahnliche Empfindungen, Bediirfnisse und Gedanken aus, so daB sie 
ihre Relevanz nicht eingebiiBt hatten; andemfalls hatte sie Asarhaddon 


922 Zu diesem Begriff vgl. Assmann, Mensch, 20-23. 

923 Zu den Funktionen des kulturellen Gedachtnisses (Konstitution und Reproduktion von 
Gruppenidentitat) vgl. Assmann, Mensch, 22f. 
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sicherlich nicht fur seine Zwecke eingesetzt. Man erinnerte sich; daher akti- 
vierte das Wiedersehen mit den Bildem bei den Assyrem wie bei den Baby- 
loniem alle Bedeutungen, die in den bisherigen Begegnungen mit Marduk 
und seinem Gefolge gewonnen worden waren. Bei den Assyrem ist in die- 
sem Zusammenhang vor allem an Zom und Sieg(esstolz), bei den Babylo- 
niem an Trauer und Niederlage sowie an die wehmiitige Erinnerung verlore- 
ner Pracht und Selbstandigkeit zu denken. 

Indem Asarhaddon Anderungen an der Herkunft und evtl. an dem Aussehen 
der babylonischen Kultbilder vomahm und sie eigenhandig nach Babylonien 
zuriickbringen wollte, gelang es ihm, ihren Assoziationswert bei ihren Be- 
trachtem im Sinne seiner Strategie so zu beeinflussen, daB sowohl Assyrer 
als auch Babylonier sahen, was sie sehen sollten: Den Assyrem wurde ein 
besiegter Marduk, neu geschaffen durch Assurs Gnaden, den Babyloniem 
ein freiwillig emigrierter, renovierter und sich ihnen wieder zuwendender 
Hoffnungstrager vorgefuhrt. Beiden Gmppen wurde versichert, daB Marduk 
As§ur verwandtschaftlich verbunden und hierarchisch unterlegen war. 

Um ausgewahlte Inhalte an die Untergebenen zu tibermitteln, war fiir Asar¬ 
haddon das Korrelationsprinzip konstraktiv: Seine Intention war es, alle reli- 
gionspolitischen Inhalte seines Programms in eine wechselseitige Beziehung 
zu den Erfahrangen der Bevolkerung zu setzen. Dies gelang ihm insofem, 
als er an den Sieg der Assyrer bzw. der Unterlegenheit der Babylonier an- 
kniipfte und aus den verfeindeten Landem verwandtschaftliche Verbiindete 
machte. Die Kultbilder der babylonischen Gotter und ihre feierliche Rtick- 
fuhrung waren das Medium, das es ermoglichen sollte, die von ihm propa- 
gierten religiosen Inhalte mit den verschiedenen Erfahrungsbereichen der 
Assyrer bzw. der Babylonier (eigenes Leben - gesellschaftliches Leben als 
Teil der Gemeinschaft der Sieger bzw. der Besiegten - Akzeptanz des eige- 
nen bzw. des fremden Konigs; Existenz des Staates bzw. Verlust desselben) 
zu verschranken. 
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1.7. Zusammenfassung: Die Herstellung 

1. Sowohl der Zeitpunkt der Herstellung als auch der der Renovierung, der 
Ort der Werkstatt, die Person des Konigs, die Namen der Handwerker, die 
Materialien und das Aussehen eines Kultbildes werden nach der herrschen- 
den Theologie vom betroffenen Gott selbst oder einer ihm iiberlegenen, fiir- 
sorgenden Gottheit bestimmt. Damit steht die gottliche Offenbarung und die 
gottliche Initiative am Anfang der Herstellung eines jeden Bildes. Die 
Mitwirkung der Gotter erschopft sich aber nicht in ihrer einmaligen Willens- 
bezeugung. Sie sind auch bei den einzelnen Schritten der Handwerker 
prasent und wirksam. Die Initiative, die Motivationen und die Unterstiitzung 
der Gotter durchziehen und umrahmen die Darstellung des gesamten Ge- 
schehens, dessen historischer Ablauf unter Umstanden mehrere Monate in 
Anspruch nehmen kann. Die verschiedensten Einzelaktionen der Menschen 
und der Gotter werden durch den Willen Eas und den des auftraggebenden 
Gottes zusammengehalten. Daher ist B. GLADIGOW recht zu geben, der kon- 
statiert, daB die Intentionen der personalisierten Gotter "bevorzugter Darstel- 
lungsmodus weitreichender Prozesse" sind 924 . 

2. Es gibt keine Verben, deren Gebrauch auf die Herstellung oder die Reno¬ 
vierung eines anthropomorphen Kultbildes beschrankt bliebe. Auffallig ist 
die Verwendung von aladu N "geboren werden" (im 1. Jt.). Aladu driickt 
aus, daB in der Herstellung etwas Lebendiges geschaffen und die Geburt ei¬ 
nes irdischen Korpers vollzogen wurde. Das Kultbild erscheint so als irdi- 
scher Leib der personal verstandenen Gottheit, der dem Aussehen eines 
menschlichen Korpers gleicht, jedoch nicht mit ihm identisch ist. 

3. Die Herstellung der Kultbilder wurde herrschaftlich geregelt; auf diese 
Weise waren sie von Anfang an mit den Landesherm verbunden. Die Koni- 
ge erfuhren entweder personlich (Assyrien) oder mittels der Priesterschaft 
(Babylonien) vom Wunsch der Gottheit, ein Bild zu erhalten. Der (kultisch 
und technisch) korrekte Ablauf des Geschehens lag in ihrer Hand: Sie stell- 
ten geeignetes Material und fahige Handwerker zur Verfiigung und kiimmer- 
ten sich detailliert um die einzelnen Schritte, so daB sie sich u.U. selbst als 
Handwerker auf dem Thron darstellen konnten. Da vor allem der assyrische 
Konig sowohl als oberster Chef der Handwerkergilde als auch als Empfan- 
ger der gottlichen Offenbarung auftrat, erschien er als Verbindungsglied 
zwischen der Welt der Gotter und der der Menschen. 

4. Wirtschaftlich gesehen war die Herstellung der Bilder auBerst personal- 
und materialintensiv und band erhebliches Kapital. Die Renovierung und die 


924 Gladigow, Der Sinn der Gotter, 49. Ahnlich auch Albert, Kritik, 228. 
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Herstellung der Kultbilder diirfte die Staatskassen nicht unerheblich belastet 
haben. 

5. Als Ablauf einer Herstellung ist die folgende Reihenfolge festzuhalten: 

1. Offenbarung des Willens der Gottheit an den Konig bzw. in Babylonien an den Priester; 
Beauftragung des Konigs und Begabung mit Weisheit und Verstand 

2. Bestimmung des Zeitpunktes 

3. Bestimmung des Ortes 

4. Namentliche Bestimmung der Handwerker; Begabung mit Weisheit und Verstand 

5. Zug des Konigs und der Handwerker in die Werkstatt 

6. Materialtibergabe 

7. Reinigungsrituale 

8. Arbeitsbeginn durch die Handwerker 

9. Durchfiihrung: 

9.1. Holzkem 

9.2. Uberzugsarbeiten und Anbringung von Fassungen 

9.3. Einlegearbeiten, Einfassung der Steine 

9.4. Polieren 

9.5. Kleider 

9.6. Schmuck 

9.7. Podest/Thron und Paraphernalia 

10. AbschluB; [Namen des Konigs auf Schmuck oder Podest anbringen] 

11. Mundwaschungsritual 

12. Segen des Konigs 

Es fallt auf, daB die eigentliche Herstellung von Reinigungsritualen (Punkt 7 
und 11) gerahmt ist, die zum kultisch vorschriftsmaBigen Vollzug gehoren; 
daraus laBt sich schlieBen, daB die Anfertigung eines Kultbildes als kultische 
Handlung verstanden wurde. 

6. Das Gelingen des Werkes ist das Ergebnis einer zielgerichteten Anstren- 
gung der Arbeit mit bestimmten Materialien. Indem die Werkstoffe auf eine 
ganz bestimmte Weise bearbeitet werden, das Aussehen des Objektes 
schrittweise dem Modell angepaBt wird, fallt der Handwerker, im Kontakt 
mit den Gottem, standig Entscheidungen. Er stellt etwas dar, indem er alle 
anderen Darstellungsmoglichkeiten ausgrenzt. Daher zieht sich durch jedes 
Bild die Grenze des Nicht-Dargestellten, des Unabgebildeten. Das Sichtbare 
erhebt sich aus dem Unsichtbaren und ist so mit ihm verkniipft. Der Ktinstler 
erscheint als Akteur der Grenze, da er beide Wirklichkeiten kennt. 

Die Handwerker sind an der Erscheinungsweise der Gotter und deren Wir- 
kung auf den Betrachter wesentlich beteiligt. Indem sie die Gotter herrlich, 
glanzend machen und mit Fiille und Schreckensglanz ausstatten, tragen sie 
zur deren Epiphanie in ihrem Bild ihr Moglichstes bei. Da sich die Gottheit 
nur ihrer bedient, um zu erscheinen, treten sie aber letztendlich hinter das 
Bild zuriick. 

7. Die Materialien der Kultbilder verbinden die drei kosmischen Dimensio- 
nen der vertikalen Raumebene und sind daher ein kosmisches Band, das Er- 
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de, Himmel und Unterwelt verkmipft; diese Eigenschaft geben sie an das 
Kultbild weiter und zeugen damit von der Verbundenheit der Welt der 
Gotter mit der der Menschen. Einige Materialien wurden verwendet, da sie 
magische Fahigkeiten besaBen 925 . Sie konnten den Zugriff des Bosen ver- 
hindem und das Kultbild auf diese Weise schutzen. Einige Hinweise deuten 
darauf hin, daB Kultbilder bevorzugt aus einem Material gefertigt wurden, 
das mit der Gottheit des Bildes in mythologischer Beziehung stand. Mit der 
Wahl der richtigen Steine war auch der gottliche Schreckensglanz ( melam- 
mu) verbunden, der der Erscheinung der Gotter den notigen Nachdruck ver- 
leihen sollte. 

8. Das Kultbild wurde als die sichtbare Gestalt der unsichtbaren gottlichen 
Wirklichkeit verstanden; daher war es niemals ein Gegenstand subjektiv- 
kunstlerischer Dekoration, menschlicher Phantasie oder beliebiger Gestal- 
tung, ein zufalliges oder willkiirliches Bild. Ebenso war es unmoglich, in 
einem Kultbild irgendeine vorgegebene sichtbare irdische Gestalt (Mensch, 
Pflanze, Tier) nach-zubilden. Das Produkt eines solchen Herstellungsvor- 
ganges ware lediglich ein Abbild eines bereits vorher sichtbaren, irdischen 
Vorbildes gewesen. Dementsprechend galten fur Kultbilder inhaltliche und 
formale Gestaltungsgesetze, die beibehalten wurden, indem man bereits vor- 
handene Bilder als Vorbilder benutzte und kopierte oder auf alte Modelle 
zunickgriff; bei Unklarheiten fragte man die Gotter in Orakeln um Rat. Die 
alten Vorlagen waren ihrerseits auf eine friihere Offenbarung der sichtbaren 
Gestalt der Gottheit zuriickgegangen, so daB jede Kopie eine Fortsetzung der 
Tradition war und die einmal geoffenbarte Gestalt der unsichtbaren Gottheit 
reproduzierte; daraus ergab sich der Konservativismus der Bilder und deren 
kunstgeschichtliche Retardation. 

9. Die irdische Prasenz der Gotter als Kultbild wurde als Zeichen ihres Se- 
gens und ihrer Zuwendung verstanden. Auf diesem Hintergrund versteht 
sich, daB man den gottlichen Auftrag zur Anfertigung eines Kultbildes mit 
der gottlichen Erwahlung des betreffenden Konigs verband. Laut koniglicher 
Selbstdarstellung ergriff dieser jeweils die Gelegenheit, den Gottem Freude 
zu machen. Neben dieser Moglichkeit, das Verhaltnis zu den Gottem positiv 
zu beeinflussen und sich ihres Segens zu versichem 926 , konnte ein Konig die 
Herstellung bzw. Renovierung der Kultbilder auch dazu benutzen, auf seine 
Untertanen EinfluB zu nehmen: Er konnte neue Bilder nach alten Modellen 
gestalten und sich dadurch als Wahrer alter Traditionen darstellen (Nabu- 


925 Zu den konkreten Bedeutungen, die man in Agypten bestimmten Stoffen wie Holzem, 
Mineralien oder auch Farben zuordnete, die man innerhalb von magischen Ritualen verwen- 
dete, vgl. die Ubersicht von Eschweiler, Bildzauber, 248-256. 

926 Zu den Zusammenhangen zwischen Freude, Segen, Wohlwollen und Giitertausch vgl. 
Muffs, Joy and Love, 14-18. 
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apla-iddina), er konnte neue Bilder schaffen, die neue Kulttraditionen ent- 
stehen lieBen (Ass>uma$irpal II., Sargon II.), er konnte alte Bilder renovieren 
und ihre Traditionen weiterfiihren, und es stand ihm frei, Bilder so anzu- 
fertigen, daB sie alte mit neuen Traditionen verbanden (Asarhaddon). In je- 
dem Fall gab ihm die Herstellung der Gotter(bilder) die Moglichkeit, sein 
religionspolitisches Programm auf der Bildebene Wirklichkeit werden zu 
lassen, es zu visualisieren, zu inszenieren und es der Bevolkerung all- 
gemeinverstandlich zu vermitteln. 

Fur die Gemeinschaft all derer, die gemeinsam die Gotter(bilder) verehrten, 
war gesichert, daB diese in ihrer Mitte gegenwartig waren und fur den Be- 
stand ihrer Existenz Sorge trugen. Insofem kam den Kultbildem eine integ- 
rierende, gemeinschaftsstiftende und identitatsfordemde Kraft zu. 

10. Die Herstellung (bzw. die Renovierung) war ein komplizierter Vorgang, 
der vom Konig und den durch ihn beauftragten Handwerkem durchgefiihrt 
wurde. Alle Beteiligten wurden von den Gottem mit Weisheit und Sachver- 
stand begabt und betreut, so daB sowohl von der "inspirativen Zusammen- 
arbeit" der Menschen mit den Handwerkergottem und dem Gott des neuen 
Kultbildes als auch von den Handwerkem als den "Handen des Handwerker- 
gottes" gesprochen werden kann. Die Handwerker aktualisierten in ihrer Ar¬ 
beit die Gegenwart der Gottheit und standen mit ihr in einer besonderen Be- 
ziehung. Diese Beziehung hatte die Qualitat einer Offenbarung, da jeder Bil- 
derherstellung eine Kundgebung des betroffenen Gottes vorausging und sie 
von gottlicher Inspiration begleitet war 927 . Die Anfertigung eines Kultbildes 
war also kein kunstlerischer oder handwerklicher Akt, sondem ein kulti- 
sches Geschehen oder ein "numinoser Schopfungsvorgang" 928 . 

Die Herstellung der Bilder durch Gotter und Menschen, ihre Verbindung mit 
dem Konig und ihre spatere offentliche Uberfuhrung in ihre Tempel weist 
darauf hin, daB sie mehrere Wirklichkeitsbereiche (Gott und Welt, Sicht- 
bares und Unsichtbares), aber auch mehrere Erfahrungsbereiche (individuel- 
ler Betrachter, Konig - Gott(esbild) - Gemeinschaft) vereinten. Sie waren 
Schnittpunkt eines Achsenkreuzes, das sich aus einer vertikalen (Himmel - 
Erde - Unterwelt) und einer horizontalen Raumachse (Tempel, Stadt, Land) 
zusammensetzte. 

In der Herstellung (bzw. Renovierung) durch Menschen und Gotter kam vor 
allem die Zugehorigkeit des Bildes zur sichtbaren und zur unsichtbaren Welt 
und seine Teilhabe am Himmel, an der Erde und der Unterwelt zum Tragen. 
Man war bemiiht, sie als einen ubematiirlichen Vorgang zu beschreiben, der 
dementsprechend auch ein ubematiirliches Produkt hervorbrachte, und trug 


927 Diese Tatsache trug zum hohen Ansehen der Handwerker im klassischen Altertum bei. 
Vgl. Funke, Gotterbild, 697. 

928 Halbfas, Auge, 53. 
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damit der Vorstellung Rechnung, daG die Art des Fertigungsprozesses Riick- 
schltisse auf den Charakter des Produktes zulaGt: Die Qualitat der Handwer- 
ker (Menschen, Konige und Gotter), des Materials und der gottlich inspirier- 
te Herstellungs- bzw. Renovierungsvorgang brachten ein Kultbild hervor, 
das an der Welt der Gotter und der der Menschen gleichermaGen teilhatte? 29 . 
Durch die Beteiligung der Gotter und der Gottheit des neuen Bildes war es 
von Anfang an mit dem Gott, den es darstellte, verbunden. Das Kultbild 
glich ihm nicht nur, sondem es kommunizierte seinsmaGig mit ihm, so daG 
er im Bild real prasent war 930 . 

Dadurch daG die Handwerker bei der iibematurlichen Schopfung der Bilder 
assistiert hatten, waren sie ebenfalls mit dem Bild verbunden. Diese Tat- 
sache lieG das Bild dem irdischen Bereich verhaftet bleiben, so daG es nicht 
nur der transzendenten, sondem auch der immanenten Welt zuzurechnen 
war. Wenn es nur die Aufgabe des Kultbildes gewesen ware, seinem Urbild 
zu ahneln oder zu gleichen, um darauf zu verweisen und sich in der Er- 
fiillung seiner Funktion selbst aufzuheben, ware an seiner Verbundenheit 
mit der sichtbaren Welt nichts auszusetzen gewesen. Da es jedoch mit der 
Gottheit, die in ihm erschien, wesenhaft verbunden war, muGte davon ausge- 
gangen werden, daG diese dadurch beeintrachtigt war, daG die Handwerker 
an ihren Korper Hand angelegt hatten. 

11. Die Herstellung eines Bildes war ein Vorgang, der, unter gottlicher Be¬ 
teiligung und durch menschliche Hand, einer bis dahin verborgenen, unge- 
formten, gottlichen Wirklichkeit Form und Gestalt gab. Auf diese Weise 
entstand ein Bild, das eine sichtbare Offenbarung und die irdische Erschei- 
nung einer zuvor unsichtbaren, verborgenen Gottheit war. Diese war zwar 
nicht auf ein Kultbild angewiesen, um zu erscheinen; sie konnte sich auch 
anders offenbaren (z.B. Vision, Theophanie). Aber wenn sie sich so darstell¬ 
te, war dies kein beilaufiger Vorgang, sondern gehorte zu ihrem eigenen 


929 Es ging daher um Wesensteilhabe und nicht nur um Asthetik, gegen Winter, I.J., 
Aesthetics, 2569-2577. 

930 In diesem Zusammenhang ist an Gadamer, Wahrheit, 158f, zu erinnem, der davon 
spricht, daB Bilder das Dargestellte gegenwartig sein lassen (= reprasentieren). Obwohl er 
grundsatzlich dasselbe meint, stort sich Freedberg, The Power, 78, an der Bezeichnung "re¬ 
presentation" und ersetzt sie durch "presentation". Brandes, Destruction, 39, redet von der 
"incarnation" der Gottheit in ihrem Bild. Auch Eschweiler, Bildzauber, 293-295, bezweifelt 
nicht, daB Bilder die Fahigkeit besitzen, das Dargestellte zu vergegenwartigen; er fuhrt zu- 
satzlich den (der neueren Kunsttheorie verpflichteten) Begriff der "Prasentifikation" ein, "da 
er den Aspekt des Handelns (oder ‘Machens’), das in Zusammenhang mit den Bildern steht 
und ihren besonderen Status erlaubt, betont" (ebd., 293). Auf diese Weise hebt er den prozeB- 
haften Charakter der gottlichen Vergegenwartigung im Bild hervor, die er im wesentlichen in 
zwei Phasen unterteilt: 1. Die Herstellung einer bloBen Darstellung. 2. Die Potenzierung des 
Bildes in der Bildweihe oder dem Prasentifikationsritual. Aus den vorhergehenden Ausfuh- 
rungen ergibt sich, daB in Mesopotamien von dieser "Dichotomie der artefiziellen Produk- 
tion" (ebd., 194) keine Rede sein kann. 
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Sein und entsprach ihrem Willen. Da die himmlische Existenz eines Gottes 
durch die Herstellung eines Bildes um das irdische Sein bereichert wurde, 
bedeutete das Kultbild fur die Gottheit einen Zuwachs an Existenz. 

Durch die Herstellung der Statue war die Gottheit in eine sichtbare Gestalt 
getreten. Ein solches Bild manifestierte und ver-sinn-lichte gottliche Wirk- 
lichkeit. Damit unterscheidet es sich grundsatzlich von einem Abbild, das 
darauf angelegt ist, Sichtbares wiederzugeben. Ein Kultbild war demnach 
die sinnhafte Erscheinung einer tiefer griindenden Wirklichkeit, die Manife¬ 
station unsichtbarer Realitat und eine Epiphanie. Es stiftete durch seine 
bloBe Gegenwart eine neue Realitat, so daB vom "performativen Charak- 
ter" 931 eines solchen Bildes gesprochen werden kann. In der Frage nach dem 
Wesen und den Funktionen des Bildes geht es daher nicht nur darum, daB 
ein Kultbild Abbild einer bekannten Realitat oder Kommunikations- und 
Propagandamittel ist, sondem darum, daB es die Realitat des Gottlichen 
schafft; dies vermag es, da bereits seine ubematiirliche Herstellung 932 seine 
besondere Ursprungsbeziehung zur Gottheit konstituierte, die anschlieBend 
Grundlage fiir seine Handlungbeziehungen zu den Menschen und den iibri- 
gen Gottem werden konnte. Der "natiirliche Anteil" an der Herstellung 
(durch die Handwerker und die Materialien) etablierte zusatzlich die Ver- 
bundenheit des Bildes mit den Menschen und der sichtbaren Welt, die je- 
doch beseitigt werden muBte, bevor das Bild seine Aufgaben und Funktio¬ 
nen iibemahm. Wie im nachsten Abschnitt zu zeigen sein wird, war es das 
Anliegen des Mundwaschungsrituals, die irdisch-iiberirdische Statue von 
dem Makel der weltlichen Vergangenheit zu befreien. 

AbschlieBend ist festzustellen, daB die Mesopotamier nicht der Ansicht wa- 
ren, daB das Erscheinen der Gotter durch die Anfertigung einer Statue ver- 
ftigbar geworden war 933 ; es blieb Gegenstand der Freude der Konige und 
Gotter 934 und ein Geheimnis von Himmel und Unterwelt 935 . 


931 KOgler, Propaganda, bes. 87. Zum Begriff des Performativen vgl. Assmann, Macht, 

10 . 

932 D.h. nicht erst die Einweihung, gegen Dietrich, Loretz, Jahwe, 36. 

933 Gegen Eschweiler, Bildzauber, 300-302, geht es nicht um "das Taktieren mit den ho- 
heren Machten" (ebd., 301). 

934 BWL 126:7. 

933 Hunger, Kolophone, 140 Nr. 519:1 = Ki.1904-10-9,94, 26-30. 
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2. Die Einweihung: Das Mundwaschungs- und das Mundoffnungsritual 

2.0. Vorbemerkung 

Die zahlreichen Rituale des religiosen Lebens Mesopotamiens lassen sich in 
kultische und magische Rituale 936 gliedem. In beiden Ritualformen spielen 
Beschworungen, rituelle Handlungen und Bilder eine wesentliche Rolle. 

Die Wirkungsweise der Beschworungen ! 937 leitet sich zum einen aus der Tat- 
sache ab, da6 sie von einem Priester gesprochen werden, der als Stellvertre- 
ter Marduks bzw. Asalluhis (asipu §alam d.Marduk) agiert, so da!3 seine Be- 
schworung "die Beschworung Marduks" ist (siptu sipat d.Marduk) 938 . Zum 
anderen haben Worte grundsatzlich die Fahigkeit, das Aus- oder Zugespro- 
chene ins Dasein zu bringen 939 . Kultmittelbeschworungen verandem daher 
die Qualitat der benutzten Stoffe, Zitationen von My then holen die Vorzeit 
in die Gegenwart ein, die so zur Fortsetzung des Mythos wird 940 . Auf diesem 
Hintergrund laBt sich das Verhaltnis des Wortes zu dem, was es beinhaltet 
(bzw. "abbildet"), mit GADAMER folgendermaBen bestimmen: "Das Wort ist 
nicht nur Zeichen ... Dem Wort kommt auf eine ratselhafte Weise Gebun- 
denheit an das ‘Abgebildete’, Zugehorigkeit zum Sein des Abgebildeten 
zu." 941 

Das gilt auch fur die rituellen Handlungen : Sie verweisen nicht nur auf das 
Transzendente oder vertreten es, sondem sie lassen die Vorgange, die sie 
vollziehen, tatsachlich da sein 942 . 

Sie sind daher als "begangene Beschworungen" oder, wenn man GADAMERs 
Gedanken vom "Bildcharakter der Sprache" folgt, als "begangene Bilder" zu 


936 Zur gesellschaftlichen Funktion des Rituals vgl. Geertz, Religion, 47f. 78ff. Einen 
kurzen und instruktiven AbriB iiber die verschiedenen Ritualtheorien bietet Lang, Soziologie 
religioser Rituale, 73-95. Zu den Klassifizierungen der Riten vgl. Van Gennep, Ubergangs- 
riten, 13-24. Den folgenden Ausfuhrungen liegt die Definition von "Kult" und "Magie" zu- 
grunde, die Assmann, Macht, Anm. 25, geboten hat. 

937 Vgl. Bottero, Magie, 213f. Einleuchtend istBorr^ROs Klassifizierung der en /siptu 
als "rites oraux", die zu den "rites manuels" gehoren. Zu dem Begriff "rites oraux" vgl. schon 
Fossey, La magie, 93-103. 

938 S. Meier, Zweite: Tafel, 150:225f, BBR 54:41, und grundsatzlich Maul, Zukunftsbe- 
waltigung, 41. 

939 So laBt beispiels weise Namengebung ins Dasein treten. Vgl. Enuma el is 11: "Als oben 
die Himmel noch nicht benannt waren", nach Heidel, The Babylonian Genesis, 18 Anm. 18. 

940 Zum Zusammenhang zwischen Magie und Mythologie vgl. Eliadl Mythen, 194-204, 
sowieDERS., Mythos, 36-41. 46-58. 

941 Vgl Gadamer, Wahrheit, 420ff. 

942 Das AusgieBen des Wassers und sein Versickem im Boden kann den Gang des Gottes 
Tammuz in die Unterwelt vergegenwartigen, vgl. Livingstone, MMEW, 137f. Zu den Wir- 
kungsweisen der Riten in Mesopotamien vgl. Sigrist, Gestes symboliques, 394f. 
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verstehen 943 ; Ritualhandlungen und Beschworungen holen jeweils auf ihre 
Weise die heilige Wirklichkeit in die Gegenwart ein? 44 . Da sie Gotter und 
Menschen, himmlische und irdische Vorgange 945 , also Transzendenz und Im- 
manenz wiederholt miteinander vemetzen 946 , ist jedes Ritual, das vor- 
schriftsmaBig vollzogen wurde, ein Schnittpunkt zwischen der horizontalen 
und der vertikalen Achse, oder anders gesagt, ein uberirdisches-irdisches 
Geschehen. Jede Ritualhandlung hatte durch die beteiligten Gotter ihre Ent- 
sprechung im Himmel. Dadurch konnten ihr auch mythologische Ausdeu- 
tungen zugesprochen werden 947 . 

Bei kultischen Handlungen, an denen ein Kultbild (oder Kultsymbol) betei- 
ligt ist, wird die Sprach- und die Handlungsebene zusatzlich mit einem visu- 
ellen Bild verbunden und damit um die Darstellungsebene bereichert. Das 
Ritual besteht demnach aus drei Komponenten: Sprache, Bild und Hand- 
lung, die zudem aufeinander bezogen werden 948 , wenn auch nicht immer in 
der gleichen Weise oder der gleichen Intensitat. Beschworungen, Zitation 
von Mythen, Ikonographie und Ritual haben auch ihr Eigenleben 949 . In den 
Ritualen bleiben jedoch haufig Handlungen tibrig, die keine Analogien in 
einem Mythos oder in einer Beschworung haben; zu zahlreichen Bildkon- 
stellationen finden sich keine sprachlichen Entsprechungen 950 . 


943 Zum Ritus als "kollektiv gestaltetes Bild" und zum Mythos als "veroffentlichtes Bild" 
vgl. Volp, Bilder VII, 561f. 

944 Dasselbe trifft auch fur die Bilder zu. Zu diesen Zusammenhangen vgl. Luckmann, 
Religion, 97. 

945 Z.B. Handwerkergotter und Handwerker, himmlisches und irdisches Handwerk s. S. 
117ff. 

946 Es bleibt daher miiBig und altorientalischem Denken sachfremd, wenn man versucht, 
die rituellen Handlungen auf zwei verschiedene Ebenen zu verteilen, gegen Podella, Licht- 
kleid, 116. 

947 Dieser Gedanke liegt m.E. den "Kultkommentaren" zugrunde, die in eindriicklicher 
Weise die Vemetzung zwischen den rituellen Handlungen auf der Erde mit deren himmli- 
schen und mythologischen Entsprechungen zeigen. Der Begriff der "Mythologisierung", den 
Assmann, Verborgenheit, 15-43, pragte, wird diesem Sachverhalt nicht gerecht. Er setzt eine 
grundsatzliche Trennung zwischen den beiden Welten (und fur denjenigen, der mythologi- 
siert, einen modemen Standpunkt auBerhalb seines Weltbildes) voraus. Erst in einem sprach¬ 
lichen Akt wiirden die wahrgenommenen Ritualhandlungen auf die Gotterebene transponiert 
und ausgedeutet werden. Dies widerspricht altorientalischem Denken, das davon ausging, dafi 
die Gotter an den Ritualhandlungen durch die Menschen, die verwendeten Kultmittel (s.u.) 
und durch ihre Bilder teilnahmen. Kultische Handlungen fanden daher gleichzeitig auf alien 
Ebenen statt. Insofem kann jedes Ritual "ein kleiner Mythos" sein, so mit Livingstone, 
MMEW, 170. Die Trennung von "ritualisiertem" und "mythologisiertem" Raum ist m.E. da¬ 
her kaum zu halten, gegen Pongratz-Leisten, In a sulmi irub, 15. 

948 Zu diesen drei wichtigsten Darstellungsebenen bzw. "Kodierungsformen" religioser 
Symbolsysteme vgl. Stolz, Hierarchien, 55-57. 

949 So mit Stolz, Hierarchien, 61-63. 

950 Beispiele bei Stolz, Hierarchien, 61 f. 



180 


Das Kultbild im Alten Orient: C. Der offizielle Kult 


Nach STOLZ 951 kommen diesen drei Kodierungsformen religioser Botschaf- 
ten unterschiedliche Eigenschaften zu: 

Die Handlung ist wesentlich mit dem Faktor Zeit verbunden. Sie zeigt einen 
dynamischen Ablauf, der einen Anfang und ein Ende besitzt und dadurch 
schon zwangslaufig gegliedert wird. "Die Bedeutung einer Handlung ist ... 
vieldeutig und relativ wenig festgelegt." Diese Darstellungsweise ist "tief im 
Korperlichen verwurzelt... Das Bild (im weitesten Sinn des Wortes) ist sta- 
tisch; der Faktor Zeit tritt hier zuriick ..." Bewegungen und Handlungen 
werden im Bild im wahrsten Sinne des Wortes "festgehalten" 952 . Die Bedeu- 
tungsbreite eines Bildes ist eindeutiger als die einer Handlung, aber offener 
als die der Sprache. Sie ist am eindeutigsten. Sie kann Vorgange erzahlen, 
Zustande beschreiben, Wertungen vermitteln und ist daher am beweglich- 
sten und am differenziertesten einzusetzen. Diese Bestimmung der Kodie¬ 
rungsformen religioser Symbolsysteme und ihrer Charakteristika wird im 
folgenden vorausgesetzt. 

In den meisten Ritualen spielen die drei Gotter der weiBen Magie Ea, SamaS 
und Marduk/Asalluhi eine zentrale Rolle. Wie erwahnt, war der Beschwo- 
rungspriester der Stellvertreter des Marduk/Asalluhi, mit dem er eine Hand- 
lungseinheit bildete. Samas war wahrscheinlich in der Gestalt der Sonne all- 
gegenwartig 953 , und Ea fand sich in Gestalt des Flusses, des Weihwassers 
oder vielleicht auch einer Figur oder Standarte ein. Innerhalb der Rituale 
sind jedoch haufig noch andere Gotter erwahnt, die sich ebenfalls aktiv am 
Ritualgeschehen beteiligen. Sie werden angerufen, beschworen und be- 
opfert. Aus den Ritualanweisungen geht hervor, daB sie in irgendeiner Form 
gegenwartig waren. Kaum feststellen laBt sich jedoch, ob sie jeweils immer 
in Gestalt eines anthropomorphen Bildes, eines Symbols oder nur durch die 
Nennung ihres Namens 954 am Ritualort anwesend waren. Doch sind die 
Moglichkeiten der Vergegenwartigung der Gotter im Ritualgeschehen da¬ 
durch keineswegs erschopft. Wie aus einem kultischen Kommentar hervor- 
geht, bestand auch die Moglichkeit, die verwendeten Kultmittel mit den ver- 
schiedensten Gottem zu identifizieren 955 . 

Bei jeder rituellen Handlung sind daher die verschiedensten Gotter in den 
unterschiedlichsten Formen und Gestalten anwesend. Die Vergegenwarti- 


951 Vgl. zum folgenden Stolz, Hierarchien, 59-63. 

952 Assmann, Macht, 3f, spricht in diesem Zusammenhang von der "zerdehnten Situa¬ 
tion". 

953 Vgl. dazu Maul, Zukunftsbewaltigung, 69. 

954 So evtl. in K6324+ etc. 107 s.u. Text Nr. 1 z.St. 

955 Livingstone, MMEW, 176-179 (CBS 6060 Vs. mit Dupl.) und ebd., 172:1: "Der Gips 
und das Bitumen, die man an die Tur des Kranken schmiert: Der Gips ist Ninurta, das Bitu¬ 
men ist Asakku. Ninurta verfolgt Asakku (und besiegt ihn, Anm. d. Verf.)." 
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gung eines Gottes in der Gestalt eines anthropomorphen Kultbildes laBt ihn 
nicht zum einzigen gottlichen Beteiligten des Geschehens werden, wohl aber 
zu einem zentralen und personalen Bezugspunkt, d.h. zu der (oder einer) 
Hauptperson. Dies wird aus dem folgenden Mundwaschungsritual klar er- 
sichtlich. Das Kultbild ist daher unter alien Moglichkeiten der gottlichen 
Vergegenwartigung am ehesten als primus inter pares anzusehen. 


2.1. Einleitung 

Die Verbindung zwischen der himmlischen und der irdischen Ebene wird in 
den Ritualen durch die Beschworungen und die Ritualhandlungen gewahr- 
leistet, die allein dadurch wirken, dab sie ein Priester kultisch korrekt voll- 
zieht. Ftir das Bild einer Gottheit, das als Kultbild fungieren soil, trifft dies 
nicht in gleichem MaBe zu. Obwohl an der ubematurlichen Herstellungswei- 
se eines solchen Bildes keinerlei Zweifel bestehen, muB es zuerst das Mund¬ 
waschungsritual durchlaufen, bevor es seine Aufgaben iibemehmen kann. 
Seine Wirkung in den kiinftigen Ritualen wird also nicht (nur) dadurch er- 
zielt, daB es in kultisch vorschriftsmaBiger Weise von Tempelhandwerkem 
hergestellt oder in den Ritualen von einem Priester entsprechend den rituel- 
len Vorgaben korrekt eingesetzt wird, sondem erst dadurch, daB es an die- 
sem Ritual teilgenommen hat. Kultische Handlungen vor einem Bild, dessen 
Mund nicht gewaschen bzw. geoffnet wurde, sind sinnlos, da gilt: 

"Dieses Bild riecht ohne Mundoffnung keinen Weihrauch, iBt kein Brot, trinkt kein Was- 
ser." 956 

Innerhalb eines Mundwaschungsrituals 957 , das an einem neuen Kultbild 
zelebriert wird (MWKB), werden wiederholt Mundwaschungen und Mund- 
offnungen vollzogen. Beide Operationen werden am Mund des Kultbildes 
vorgenommen und sollen eine bestimmte Wirkung erzielen, die im folgen¬ 
den zu untersuchen sein wird. Grundsatzlich ist festzustellen, daB weder die 
Mundwaschung noch die Mundoffnung darauf begrenzt ist, nur an Kultbil- 
dem angewandt zu werden. Beide Ritualhandlungen konnen auch an zahlrei- 
chen anderen belebten und unbelebten Objekten durchgefiihrt werden. Fur 
das Verstandnis des MWKB ist es unerlaBlich, es aus seiner Isolation (in der 


956 STT 200 etc. 42-44 = Walker, Mis pi, 86, s.u. S. 450; zu K63a s. S. 275ff. 

1,57 Zum Mundoffnungsritual bei den Agyptern vgl. Blackman, The Rite, 47-59, Otto, 
Mundoffnungsritual, passim, Morenz, Egyptian Religion, 155, Grieshammer, Mundoff¬ 
nungsritual, 223f, Eschweiler, Bildzauber, 275f. 294f. Eine Zusammenfassung der alteren 
mesopotamischen Belege findet sich bei Borger, HKL III, 87. Zur Weihung der Kultbilder 
der griechischen und romischen Antike vgl. Funke, Gotterbild, 688. 
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Verbindung mit dem Kultbild) herauszuheben und es mit den vibrigen 
Mundwaschungen bzw. Mundoffnungen in Beziehung zu setzen. Daher 
widmet sich der erste Abschnitt dieses Kapitels den Mundwaschungen und 
Mundoffnungen, die auBerhalb der Ritualserie mis pi belegt sind, um sich 
anschlieBend in einem weiteren Schritt dem MWKB zuzuwenden. 

Da Gotter nicht nur in der Gestalt ihrer anthropomorphen Bilder, sondem 
auch als Symbole am Kult teilnehmen konnten, ist fur unsere Fragestellung 
auch die Mundoffnung an Kultsymbolen von Bedeutung. Ihr ist daher der 
anschlieBende Abschnitt zugeeignet. Eine Zusammenfassung der Ergebnisse 
rundet dieses Kapitel ab. 


2.2. Allgemeines zur Mundwaschung und zur Mundoffnung 

2.2.1. Die Objekte der Mundwaschungen 

Mundwaschungen sind nicht nur an Kultbildem durchgefuhrt worden. Die 
folgende Aufzahlung soil einen Eindruck davon vermitteln, an welchen be- 
lebten und unbelebten Objekten und bei welchen Gelegenheiten diese Proze- 
dur vollzogen wurde. 

la. Konig: Im Rahmen des Rituals bltrimki ist die Mundwaschung des Ko- 
nigs belegt 958 . 

lb. Konigsinsignien 959 . 

lc. In dem neuassyrischen Konigsritual A.485+3109 960 vollzieht der Konig 
(!) im Rahmen eines vom 18.-26. Sabaf stattfindenden Rituals im bltlab-bu- 
ni eigenhandig eine Mundwaschung. Wahrenddessen findet eine Prozession 
statt, die ASSur in das Haus Dagans fiihrt. Leider wird nicht erwahnt, wessen 
Mund gewaschen wird. 

2. Tiere: Innerhalb des Rituals fur die Neubespannung der lilissu-Pauke 961 
wird der Mund des Stieres gewaschen, dessen Haut fur die Pauke verwendet 
werden soli. Bei einem Tempelgriindungsritual wird der Mund eines Schafes 
derselben Prozedur unterworfen 962 . AufschluBreich ist die Mundwaschung an 


958 SpTU II, Nr. 12 Vs. ii 35: LUGAL KA.LUH.U3.DA [DU3-u£], d.h. "du machst eine 
Mundwaschung am Konig". Vgl. auch IV R 17 Rs. 25, der Konig sagt ebd. iiber sich selbst: 
"Mein Mund ist gewaschen ..."; vgl. weiter Laessoe, bltrimki, 30:25. 

959 K9276+ etc. 15f, vgl. Berlejung, Macht, 6. 

9«) Menzel, Tempel II, Nr. 28 Rs. 25. 

961 RAcc 12 ii 8 (A.O. 6479); zu neuen Duplikaten vgl. TUAT II.2,234-236 (W.20030/4). 

962 Borger, Puppen, 178:28 (KA -Su ina SIM.LI LUH-sr), neu tibersetzt (mit neuen Dup¬ 
likaten und Ergiinzungen) TUAT II.2, 243:28. 
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einem Schaf innerhalb ernes baru-Rituals, aus dessen Eingeweide anschlie¬ 
Bend Orakel ftir die Zukunft gelesen werden sollen 963 . Erst die Mundwa¬ 
schung macht es fur die Eingeweideschau geeignet? 64 . 

3. Die Mundwaschung des Lederbeutels ( tukkannu ) ist in einem ahnlichen 
Licht zu verstehen wie die o.g. Mundwaschung des Schafes. Der Ritus soli 
ihn dazu befahigen, Orakel mitzuteilen 965 . 

4. Schwer zu verstehen ist die Mundwaschung der Fackel 966 . 

5. Die Mundwaschung der neu hergestellten lilissu -Pauke gehort zu den 
MaBnahmen, die es ermoglichen, daB sie ihre kiinftigen kultischen Aufgaben 
wahmehmen kann 967 . 

6. Menschen: Die Mundwaschung kann auch an Privatpersonen vollzogen 
werden 968 . In dem zitierten Ritual handelt es sich um die Mundwaschung ei- 
nes Mannes, dessen Gott ihn nicht mehr erhort. Nach dem Text des Rituals 
wird fur diese Mundwaschung Weihwasser angeriihrt, das dem "Wasser der 
Beschworung", das innerhalb des MWKB verwendet wird, entspricht (so 
z.B. die Ingredienzien Tamariske und Seifenkraut) 969 . Durch die Reinigung 
des Mundes mit diesen Substanzen, deren magisch-losende Wirkung von S. 
MAUL im Rahmen der namburbi -Rituale umfassend dargestellt wurde 970 , ist 
der Mensch gereinigt und von allem gelost, was ihn bedroht. Sein gestortes 
Verhaltnis zur Gottheit kann jetzt auf einer neuen Grundlage wiederbegin- 
nen. Er ist von friiheren Verfehlungen oder Verunreinigungen befreit und fiir 
den Kontakt mit seinem Gott wiederhergestellt. Es kann daher kaum ver- 
wundem, daB Mundwaschungen auch innerhalb der namburbi -Rituale be- 
zeugt sind 971 . 


«3 BBR 100, S. 216:27. 

964 Ur5.ra = hubullu xiii, 54 (= MSL 8), nennt ein Schaf, STT 197:46f ein Opferschaf, 
dessen Mund gewaschen ist. 

963 BBR 11 etc. Rs. 30, ebd., 74:30 und 11 iv 20. 

966 RAcc 119:29 (A.O. 6460). 

967 RAcc 16 iii 23f (A.O. 6479), RAcc 30 iii 23 (K4806). 

968 Oppenheim, Dreams, 344 pi. iii = 81-2-4, 166:10. Gegen Oppenheim, ebd., 306, ist 
hier zu tibersetzen: "Du vollziehst an diesem Mann eine Mundwaschung." 

969 Daher ist der SchluB von Hurowitz, Impure Lips, 51, voreilig. Das Wasser der Be- 
schwdrung, das im Weihwasserbecken gemischt wird, wird offensichtlich auch bei Menschen 
angewendet, auch wenn das agubbti nicht explizit genannt ist. Surpu IX nennt sieben Ingre¬ 
dienzien (anschlieBend das Wasser fiir das Weihwasserbecken), die den Mund der Menschen 
waschen: Tamariske, Seifenkraut, Rohr, Salzkrauter, Salz, Zeder und Wacholder. 

970 Maul, Zukunftsbewaltigung, 65f. Tamariske bricht die Macht des Bosen, Seifenkraut 
wascht seine negative Gewalt ab; anschlieBend tibertragen Rohr bzw. Dattelpalmenherz posi¬ 
tive Kraft. 

971 Maul, Zukunftsbewaltigung, 294:9 (= Caplice, Namburbi II, 21 Nr. 18:9: LU2 Su-a-ti 
ina KA.LUH.U3.DA [x (x)] (Sm. 1513). Unklar bleibt das Objekt der Mundwaschung in 
LKA 150 Rs. 5 (VAT 13685; mamitu- Text). Fiir Mundwaschungen an Menschen vgl. auBer- 
dem das Krankenritual TuL 28:15. 
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Nicht eindeutig zu klaren ist der folgende Text, der nur unter Vorbehalt der 
Mundwaschung an einem Menschen zuzuordnen ist 972 . Dieser mittelbaby- 
lonische Kleidertext listet verschiedene Kleider, zwei Topfe, eine Wasch- 
schiissel fur Hande und eine fur die FiiGe, einen Becher, zwei Ochsen, fiinf 
Thronsessel, drei Tische und ein Bett auf. Auffallig ist die folgende Formu- 
lierung: 

21. MI2. Pa-an-ni-si-ia-lu-mur ist es, die 

22. fur die Mundwaschung gegeben ist. 

23. Insgesamt ist dies alles, was fur die 

24. Mundwaschung gegeben wurde. 

Aus dem Zusammenhang der Z. 21-24 wird m.E. ersichtlich, daG die Sklavin 
zu den Gaben zahlt, die anlaGlich einer Mundwaschungszeremonie dem 
eigentlichen Gegenstand der Mundwaschung iibergeben wurden. Sie selbst 
war keinesfalls das Objekt dieses Rituals 973 . Die aufgezahlten Gaben spre- 
chen dafiir, daG es sich um die Mundwaschung eines Kultbildes handelt, das 
anlaGlich seiner Einweihung mit allem ausgestattet wurde, was fur den Kult 
notig war (Kleider, EG- und Waschgeschirr, Opfer, Stuhl, Tisch, Bett und 
Dienerin). Da das Objekt jedoch nicht explizit genannt wird, muG auch die 
Moglichkeit in Betracht gezogen werden, daG es sich um die Mundwa¬ 
schung eines Konigs oder schlicht um eine Lohnliste fur den vollziehenden 
Priester handelt 974 . 

7. Priester: Wiederholt beteuert der aSipu im Rahmen seiner Rituale, daG er 
seinen eigenen Mund gewaschen habe 975 , so daG er alle Riten kultisch vor- 
schriftsmaGig und wirksam vollziehen kann. 

In alien Fallen ermoglicht die Mundwaschung Reinheit und macht dadurch 
die erfolgreiche Teilnahme an Ritualen und den positiven Kontakt der irdi- 
schen Welt mit der gottlichen erst moglich 976 . Sie befreit von Unreinheit und 
von alien Bedrohungen und Gefahrdungen, die damit verbunden sind. Wenn 
daher von einer Person oder von einem Gegenstand gesagt werden kann, daG 
"der Mund gewaschen" ist, dann wird so die vollkommene Reinheit des Ob- 
jektes, die Freiheit von alien negativen Kraften festgestellt. Erst jetzt kann es 


972 Aro, Kleidertexte, 18f HS 165:22f und 24 (mB). 

973 Gegen Hurowitz, Impure Lips, 50f Anm. 28. 

974 Zu den "Kleidertexten" aus Mari, die die Mundoffnungen von Standarten beinhalten 
vgl. ARM XVIII, 54:14f, 69:14f, s. auch ebd., S. 138 Anm. 128 und hier S. 189. 

975 So z.B. CT 16, 5:176f ( utukkT lemnuti) und STT 199 etc. 6, vgl. Walker, Mis pi 62, 
s. S. 437. 

976 So auch Hurowitz, Impure Lips, 41. 54. 56. 58. Die Annahme, daB die Objekte, deren 
Mund einmal gewaschen ist, "(quasi-)divine status" innehaben, so Hurowitz, Impure Lips, 
59, fiihrt m.E. zu weit. Eine Schwache seiner Arbeit liegt darin, daB er zwischen Mund¬ 
waschung und Mundoffnung nicht konsequent unterscheidet. 



2.2. Allgemeines zur Mundwaschung und Mundoffnung 


185 


mit positiven Kraften gleichsam "aufgeladen" werden (z.B. die Orakelme- 
dien). Die Reinheit des Mundes steht aber auch fur die Kommunikations- 
fahigkeit 977 . Der reine Mund des baru -Priesters ist es, der die Gotter in Ora- 
keln befragt, und der reine Mund der Gotter ist es, der antwortet 978 . 


2.2.2. Die Priester der Mundwaschung und ihre Kultmittel 

Das Mundwaschungsritual gehort zusammen mit den Ritualen bit rimki und 
bit meseri zu den Aufgaben des asipu 919 . 

Tatsachlich wird im MWKB der asipu und der masmassu erwahnt. Zudem 
kann der asipu auch fur die Mundwaschungen an dem Konig, den Konigsin- 
signien, einem Schaf, einem Menschen oder seiner eigenen Person verant- 
wortlich gemacht werden 980 . Wie alle Priester wirkt auch der asipu nicht aus 
eigener Kraft, sondem stellvertretend fur seine Patronatsgotter Kusu und 
Asalluhi/Marduk. Indem er fur sie die Ritualhandlungen vollzieht, leiht er 
ihnen geradezu seine Hande, indem er fur sie die Beschworungen spricht, 
leiht er ihnen seinen Mund: 

"Asalluhi, Sohn Eridus, rezitierte die Beschworung, machte [den M]und des Gottes rein (und) 
kultisch rein." 981 

Es kann daher kaum verwundem, daB er sich vor dem Beginn eines Rituals 
(besonders an Mund und Handen) mehrfach griindlich reinigen muB. 

Interessant ist ein neuassyrischer Brief, in dem Marduk-sapik-zeri, der Sohn 
eines kaiu-Priesters, dem Konig iiber seine Ausbildung und seine Fahigkei- 
ten in den verschiedenen priesterlichen Spezialgebieten berichtet. Sein Wis- 
sen ist auBerst umfassend: Er kennt sich aus in der astrologischen Omen- 


977 So auch Hurowitz, Impure Lips, 52. 

978 BBR 100, S. 214:8-11. Diese Komplementierung wird auch aus einem altbabyloni- 
schen Opferschaugebet (Goetze, Old Babylonian Prayer, 26:19ff, neu ubersetzt in TUAT 
II.5, 719f:19ff) ersichtlich. Der Opferpriester reinigt sich selbst und fordert den Gott, mit dem 
er kommunizieren will (hier Samas, Bunene sowie die groBen Gotter), dazu auf, sich eben- 
falls zu waschen. Auch im Alten Testament spielt die Reinheit des Mundes in der Kommuni- 
kation Jahwes mit seinen Propheten eine groBe Rolle, vgl. Hurowitz, Impure Lips, 41-50. 
73-85 (mit weiterer Literatur). 

979 So KAR 44:11, vgl. Zimmern, Zu den KAR, 206. 

98 0 Bilder: LAS 188 Rs. 6f = SAA X, 247, BM 45749 und K6324+ etc passim s.u. Text 
Nr. 1; Konig: SpTU II, Nr. 12 Vs. ii 35; Konigsinsignien: K9276+ etc. 15f s. Berlejung, 
Macht, 6; Schaf: Borger, Puppen, 178:28; Mensch: Oppenheim, Dreams, 344 pi. iii = 81-2- 
4, 166:10 und TuL 28:15; Mund des asipu : CT 16, 5:176f, STT 199 etc. 6 (vgl. Walker, Mis 
pi, 62, s. S. 437) u.o. 

981 K3511+ i 8f = Walker, Mis pi, 40 s.u. S. 443. 



186 


Das Kultbild im Alten Orient: C. Der offizielle Kult 


deutung Enuma Anu Enlil , in SA.GIG (Z. 39!), in der Serie Summa izbu , 
den physiognomischen Omenserien Kataduggu, Alandimmu , Nigdimdim- 
mu , in den terrestrischen Omina der Serie summa alu sowie in der Kunst der 
kalutu (des Klagepriesters). Zudem ist er in der Ritualserie mis pi sowie in 
dem Reinigungsritual takperti ekurri bewandert 982 : 


38. ... mi-is pi-i tak-pir-ti 

39. E.KUR a-le-\e-e ...] 

38. ... in Mundwaschung, Reinigungsritual 

39. fur einen Tempel bin ich komp[etent...] 

Die Verbindung des Mundwaschungsrituals mit dem Reinigungsritual ( tak- 
pertif 83 ) ist zudem in einem weiteren neuassyrischen Brief belegt 984 : 

Rs. 

1. Wie der Konig, mein Herr, mir schrieb, 

2. habe ich gehandelt; ein starkes Reinigungsritual ( takpertu dattu) 

3. habe ich iiber das Vorratshaus ( bit qatf 85 ) der Eunuchen 

4. durchgefuhrt ( etequ S). Die Absperrung sperrt ab (= es ist jetzt zu; Anm. d. Verf.). 

5. Im Haus des Baltaja habe ich die Bilder (NU.MES -ni) 

6. emeuert (u£fc/£i/) 986 . Mund[wasch]ung 

7. habe ich dargebracht ( qerebu D 987 ). Das Bild ( §almu ) vom Stembild Ljowe] 988 

8. habe ich gezeichnet ( e§eru D), einen Hund habe ich [darauf] 

9. sitzen lassen ( waSabu S). Einen Altar habe ich [auf]geste[llt]. 

10. Ein starkes Reinigungsritual ( takpertu ) habe ich durchgefuhrt. 

11. [...] der Konig, mein Herr, [...] 

Der Rest ist verloren 989 . 

Auch innerhalb der Ritualtafeln der Serie mis pi sind takpertu- Rituale mehr- 
fach bezeugt 990 . Aus diesem Befund ergibt sich fur den Charakter des Mund- 


982 K3034+ 36-42, im folgenden wird Z. 38f zitiert. Der Brief ist bearbeitet von Hunger, 
Empfehlungen, 163 = SAA X, 160. Zu den Omina von SA.GIG vgl. jetzt auch Finkel, Adad- 
apla-iddina, 143-160. 

983 Takpertu ’'Reinigung(sritus)", vgl. AHw 1308, Janowski, Siihne, 47f, und Wright, 
Disposal, 291. 296-299. 

98 4 LAS 188 = SAA X, 247. 

985 Vgl. AHw 134 "Handhaus"; evtl. verbirgt sich dahinter ein Lagerhaus im Tempelbe- 
zirk; Parpola vermutet in LAS II, z.St. den Seitenfliigel eines Gebaudes. Die Indices in SAA 
I, V und X behalten die Ubersetzung "storehouse" bei, wahrend SAA X, z.St., auf die Bedeu- 
tung "wing" (Seitenfliigel) zuriickgreift. 

986 Parpola iibersetzt diese Stelle in SAA X, 247 (gegen seinen Index, ebd., S. 334 "to re¬ 
new") mit: "I consecrated". 

987 CAD Q 238. 

988 MU[L!.UR.GU.LA] nach Deller, Mayer, Lexikographie, 86. 

989 In LAS II, z.St. datiert Parpola diesen Brief in den August des Jahres 670 (Ash.). 

990 Vgl. BM 45749:48 parallel zu K6324+ etc. 163 (s.u. Text Nr. 1 z.St.), u.o. 
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waschungsrituals eine erste Orientierung: Es gehort zu der groBen Gruppe 
der Reinigungsrituale 991 . 

Mundwaschung ist jedoch nicht ausschlieBlich das Ressort des asipu . In As- 
syrien konnte auch der Konig dieses Ritual durchfuhren 992 . Weiterhin sind in 
den Ritualen des barff 93 und des Klagepriesters kalu 994 Mundwaschungen 
belegt. Daraus folgt, daB alle wichtigen Priestergruppen den Ritus beherr- 
schen muBten. Ob es dabei Unterschiede gab, laBt sich nur schwer feststel- 
len. Wenn man den Umfang und den Aufwand fur das MWKB in Betracht 
zieht, diirfte es, gemessen an den ubrigen Mundwaschungen, das langste, 
komplizierteste und teuerste Ritual seiner Art gewesen sein. 

Alle Priestergruppen konnten Mundwaschungen an einem Kultbild vollzie- 
hen: Die Mundwaschung durch den asipu gehort zur Einweihung eines neu 
hergestellten Bildes; der kalu scheint zustandig zu sein, wenn es sich um die 
Wiedereinweihung eines restaurierten Kultbildes handelt, und der baru muB 
zu dieser MaBnahme greifen, wenn er die Orakelfahigkeit des Bildes restitu- 
ieren will. Wahrscheinlich bezieht sich seine Tatigkeit in der Hauptsache auf 
die fur ihn wichtigen Gotter(bilder) des Samas und des Adad, die fur die 
Orakelerteilung die richtigen Ansprechpartner sind. 


991 Teliltu, nA telissu, in Emar VI, 4, 537:253 telultu, vgl. grundlegend AHw 1344f. Nach 
BBS 36 iv 22ff, wird der Mund der Gottheit "mit dem Reinigungsritus" gewaschen (in a te-lil- 
ti pi-$u im-si-ma). Teliltu ist der Oberbegriff der verschiedenen Reinigungszeremonien. In 
Verbindung mit dem Mundwaschungsritual ist er belegt in Borger, Ash., 89 Rs. 22f, VAB 7, 
268 Rs. iii 21 (erganzt). 

Aus K3472 ergibt sich eine enge Verbindung zwischen dem Mundwaschungsritual und der 
Griindung eines Tempels. Auf der Vs. der Tafel sind Beschworungen enthalten, die zur 
Mundwaschung der Statuen gehoren. Die Rs. enthalt einen Teil der Ritualanweisungen des 
Mundwaschungsrituals und in Z. 10' die iiberraschende Mitteilung, daB es sich um "eine Tafel 
fur den Bedarf zur Griindung eines Gotteshauses (tup-pi hi-sih-ti US8 E DINGIR.RA DU3-&J 
e-nu-ma US8 E [...])" handelt. Mundwaschung und Tempelgriindungen gehoren sachlich eng 
zusammen, da neue Kultbilder zur Mindestausstattung eines neuen Tempels gehorten. K3472 
= Walker, Mis p% 137, vgl. auch den Kommentar von Walker, Mis pi , 165f. Nach der 
neuen Klassifizierung der Beschworungen des Mundwaschungsrituals durch Walker (Com- 
puterausdruck vom 10.2.1995) gehort K3472 Rs. zu der Beschworungstafel 5 (Section E Z. 
20-28, s. Anm. 2047). Bis zur angekundigten Neubearbeitung der Texte wird die Zeilenzah- 
lung aus Walker, Mis pi, beibehalten. 

"2 Vgl. A.485+, bearbeitet in Menzel, Tempel II, Nr. 28, T 44 Rs. 25: U4 23 KAM2* 
LUGAL in a E lab-<bu>-ni KA.LUH.U3.DA DU3-a5. Leider geht aus dem Text nicht hervor, 
wessen Mund gewaschen wird. 

"3 So z.B. BBR 100:9, BBR 79-82:5 (an Kultbildem), BBR 11 etc. Rs. 30, BBR 74:30 
und 11 iv 20 (an einem Ledeibeutel), BBR 100 Rs. 27 (an einem Schaf). 

"4 So z.B. RAcc 12 ii 8 (A.O. 6479), RAcc 20:7 (VAT 8022; an einem Stier), RAcc 16 iii 
23f u.o. (A.O. 6479; an einer Kesselpauke), TuL 27:21f und Mayer, W.R., Rituale, 444-448 
(W.20030/3 (mit den Duplikaten W.20030/5, W.20030/98), jeweils an einem renovierten 
Kultbild). 
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Die Mundwaschung wird im allgemeinen mit Wasser 995 oder mit Wasser und 
Bier 996 durchgefiihrt. Belegt ist auBerdem Wacholder 997 . Fiir die Mundwa¬ 
schung des Kultbildes wird ein Weihwasserbecken mit verschiedenen Ingre- 
dienzien zusammengestellt, das aus diversen reinigenden und magischen 
Substanzen besteht 998 . 


2.2.3. Die Objekte der Mundoffnungen 

Auch Mundoffnungen sind nicht nur an Kultbildem durchgefiihrt worden. 
Die folgende Aufzahlung soil einen Eindruck davon vermitteln, an welchen 
Objekten und bei welchen Gelegenheiten diese Prozedur vollzogen wurde. 
Im Unterschied zu mis pi wurde pit pi ausschlieBlich an unbelebten Gegen- 
standen vollzogen 999 : 

1. Mundoffnung wird an den apotropaischen Figuren vollzogen, die in ver¬ 
schiedenen Ritualen benotigt werden. Belegt ist dieses Verfahren an Figtir- 
chen, die in einem Krankenritual 1000 und im Konigsritual bit rimki eingesetzt 
werden 1001 . Es verfolgt das Ziel, die Bilder fur das anschlieBende Ritual kult- 
fahig zu machen und sie mit demjenigen, dessen Substitut sie sind, zu ver- 
binden. Sie ubemehmen seine Lebensfunktionen und seine Charakteristika. 

2. Die Mundoffnung an dem Lederbeutel ( tukkarmu ), der dem baru -Priester 
als Orakelmedium dient, zielt darauf, die medialen Fahigkeiten dieses Ge- 
genstandes anzuregen 1002 . Leider ist der Text zu zerstort, um weitere Hinter- 
griinde zu erhellen. 


995 So in Oppenheim, Dreams, 344 pi. iii = 81-2-4, 166, und BBR 100 Rs. 27. 

996 Laessoe, bit rimki, 30:25. 

997 Borger, Puppen, 178:28. 

"8 K4928+ iv etc. Section E 20-26 (vormals Walker, Mis pi, 117, s. jetzt unten Anm. 
2047). 

999 So schon Walker, Mis pi, 160f. 

1000 BBR 48:10f (Krankenritual). 

1001 Vorausgesetzt, daft es sich bei den Statuen, von denen in SpTU III, Nr. 67 Vs. ii 5f, 
die Rede ist, um apotropaische Figuren handelt. Im Ritual "Konig gegen Feind" (K10209 Rs. 
ll'f = Menzel, Tempel II, Nr. 41 T 88f) ist belegt, daB Ohren und Mund "des Feindes" ge- 
offnet wurden. Wahrscheinlich wurde "der Feind" durch eine Figurine vergegenwartigt, die 
durch die Mund- und Ohrenoffnung fur die folgende Prozedur (Zerschlagung durch den Ko- 
nig?) aktiviert werden sollte, so daB es sich um einen lebenden Feind handelte, der (Z. 17'f) 
vom Konig besiegt wurde, vgl. auch Anm. 452. 

1002 bbR 74:30-40. Es ist daher nicht notig, den Lederbeutel als "divine symbol" anzuse- 
hen, gegen Walker, Mis pi, 162. 
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3. Die Mundoffnung kann auch an Kultsymbolen angewandt werden. Be- 
legt ist sie im Zusammenhang mit den Gotterwaffen sar.ur und Sar.gaz 1003 
und mit der Mondsichel, dem Symbol des Mondgottes 1004 . 

4. Die Mundoffnung von Standarten und dem FuBschemel des Samas ist in 
Mari bezeugt 1005 . Bei beiden Gegenstanden handelt es sich um Reprasenta- 
tionen des Sonnengottes. 

5. Wenn man der Emendation von P. STEINKELLER folgt, dann ist die 
Mundoffnung in einem sumerischen Text im Zusammenhang mit einem sik- 
kafu-GefaB belegt 1006 . 

6. Innerhalb einer Tafel mit Beschworungsritualen mittels magischer Pflan- 
zen und Steinen findet sich die Mundoffnung der Gemmen, die den Streit- 
wagen des Konigs schiitzen sollen 1007 . 

7. Zum AbschluB ist noch die Mundoffnung des Flusses zu nennen 1008 , die 
durch Ea stattfindet: 

46. esda d.en.ki.ke4 lal i.nun.na mu.un.sikil.la mu.un.dadag 

47. sar-ri d.E-a ina dis-pi hi-me-ti ul-lil-su ub-bi-ib-su 

48. IGI d.NIN ka.bi ina MIN pi-sa ip-te-ma gal.bi.in.tag4 

46f Konig Ea reinigte es mit Sirup (und) Butter, sauberte es, (das FluBwasser; Anm. d. Verf.); 
48. (akk.) mit "dito" (also Sirup und Butter; Anm. d. Verf.) offnete er seinen Mund 1009 . 

Den Zweck des Rituals gibt der Ritualtext selbst an: Das Wasser des Flusses 
soil wieder in Ordnung kommen und seine fnihere Qualitat wiedererlan- 
gen 1010 . Diese Mundoffnung dient daher dazu, die voile Funktionstiichtigkeit 
des Flusses wiederherzustellen. Es geht nicht darum, den Charakter des 
Flusses zu verandem, sondem die Eigenschaften seines Wassers zu verbes- 
sem. 

Insgesamt haben die beschriebenen Mundoffnungen das Ziel, die Fahigkei- 
ten oder Funktionen dessen zu aktivieren, dessen Mund geoffnet wurde 1011 . 


1003 s. dazu Selz, Drum, 177f (3. Jt). 

1004 K63a, vgl. S. 275ff. 

1005 ARM XVIII, 54:14f und 69:14f. 

1006 Steinkeller, Studies, 39f Z. 25 mit dem Kommentar. 

1007 SpTU IV, Nr. 129 Vs. ii 15f (W.23279). 

loos SpTU II, Nr. 5 Rs. 46-48, vgl. auch Rs. 62. 

1009 Der Text ist hier schwierig (sumerisch); "Vor! d.NIN offnete er seinen Mund". Das 
Wiederholungszeichen "MIN" in der akkadischen Ubersetzung ist m.E. auf die Kultmittel der 
vorhergehenden Zeile zu beziehen; wenn es fur das sumerische IGI d.NIN stehen wiirde, 
ware ina IGI MIN oder nur MIN zu erwarten. Gegen Von Weiher, z.St. 

1010 SpTU II, Nr. 5 Rs. 71. 

ion An keiner Stelle wird geklart, in welchem Verhaltnis die Mundwaschung bzw. die 
Mundoffnung eines Kultbildes zu dem "Binden des Mundes der Gotter" steht, das z.B. in 
SpTU III, Nr. 74 Vs. 50, belegt ist. Sicher ist, daB es sich bei dieser "Mundbindung" nicht um 
eine Ritualserie handelt, sondern um eine Praxis der schwarzen Magie, die Himmel und Erde 
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Er wird gleichsam "initialisiert". Wenn man in einem ersten Schritt, diese 
Beobachtungen auf das Mundoffnungsritual fur ein neues Kultbild oder fur 
ein Kultsymbol iibertragt, dann laBt sich sagen, daB die Mundoffnung die 
Lebensfahigkeit und die Lebensfunktionen des Kultbildes aktiviert und es 
mit positiven Kraften "aufladt". 


2.2.4. Die Priester der Mundoffnung und ihre Kultmittel 

Die Mundoffnung wird im allgemeinen durch den aSipu vollzogen. Er offnet 
den Mund der Kultbilder 1012 , der Gottersymbole, des Flusses und der apotro- 
paischen Bilder. Die Beschworungen des MWKB erwahnen allerdings wei- 
tere Priester 1013 , die an diesem Ritual beteiligt waren 1014 . Weiterhin ist auch 
die Mundoffnung durch den Wahrsagepriester baru belegt. Er offnet den 
Mund eines Kultbildes, wenn die jeweilige Gottheit auf seine Anfragen 
iiberhaupt nicht oder nur durch undeutliche Zeichen antwortet 1015 . Offen- 
sichtlich soli das Ritual den Kontakt zu der Gottheit wiederherstellen und ih¬ 
re Fahigkeit aktivieren, Orakel(offenbarungen) mitzuteilen. Die Mundoff¬ 
nung durch den ka/u-Klagepriester ist m.W. nicht bezeugt. Auch der Erfolg 
der Mundoffnung ergibt sich aus der gottlichen Mitwirkung. Neben Ea 1016 
scheint auch Samas eine herausragende Rolle zu spielen 1017 : 

3. Samas, der Herr des Orakels, ohne den der Mund 

4. nicht geoffnet und der Mund nicht geschlossen wird. 

oder: 


in Mitleidenschaft zieht und die primar darauf abzielt, die positive Wirkung der Gotter zu be- 
eintrachtigen (Z. 51). Sie ist insofem als die Verkehrung einer Mundoffnung zu verstehen, als 
sie fur die (vorubergehende) Deaktivierung der Gotter sorgt. 

1012 So in BM 45749 und K6324+ etc. s.u. Text Nr. 1 z.St. 

1013 K2445+ (etc.) 14, s.u. S. 455 nennt den Reinigungspriester ( isippu ), den Gesalbten 
(paslsu), den Weisen (apkallu) und den abriqqu-Priester. 

1014 Zahlreiche Texte fuhren nicht das ganze Kollegium auf, sondern nur Teile davon, so 
z.B.: Borger, Ash., 89 Rs. 22f und 91:12f, VAB 7, 268 Rs. iii 21 (L4) und K6048+ Rs. iii 12 
(vgl. Lambert, Esarhaddon's Attempt, 162) (apkallu), K3472 Vs. 14'f = Walker, Mis pi, 
137 (paSTSu, den Hohepriester und den iSippii), STY 200 etc. 77f (apkallu und den abriqqu) 
(s.u. S. 451). Nach AHw 58 verbirgt sich hinter den apkallu "eine Priesterklasse"; zu abriqqu 
vgl. AHw 3f. Beide Bezeichnungen werden oft zusammen genannt; sie sind auch als Titel des 
Marduk gebrauchlich. 

1015 BBR 11 iv 20 par. 100:9f. 

1016 vgi. K63a iv, s. S. 280. 

ion Die folgenden Verse sind aus: Gadd, Harran, 60f Nabonid H2, A und B Col. ii 3f 
(EU). Zur Verbindung von Ea und dem Sonnengott im Rahmen der Mundoffnung des Kult¬ 
bildes vgl. auch K2445+ etc. 34f (s. S. 457). 
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5. alam ld.da ka.bi duh.u.da e.t[u5].a dingir lu[gal ki d.utu] 

6. §al-ma ina na-a-ru pi-su pe-tu-u rim-ki DINGIR LUGAL i\t-ti d.UTU] 

Der Figur im FluB ihren Mund zu offnen, die kultische Reinigung von Gott (und) Konig 
liegt bei Sama§. 1018 

Die Mundoffnung wurde mit den folgenden Kultmitteln durchgefiihrt: Sirup, 
Butter, Zeder und Zypresse sind wiederholt im Rahmen einer Mundoffnung 
des Kultbildes erwahnt 1019 . Zusatzlich wird noch das "Wasser der Beschwo- 
rung" auf den Mund des Bildes gesprengt 1020 . Belegt ist auBerdem noch 
Mehl 1021 und Salz 1022 . 


2.3. Die Mundwaschung und die Mundoffnung des Kultbildes 
2.3.1. Einfiihrung 

Seit dem Ende des 3. Jt.s ist die Praxis bezeugt, an der Statue eines Gottes 
eine Mundoffnung zu vollziehen 1023 . Nach den neusumerischen Inschriften 
von Amar-Suen benutzte man fur dieses Ritual, das mit Rundskulpturen des 
vergottlichten Gudea praktiziert wurde, ein bestimmtes Mehl 1024 . Allem An- 
schein nach wurde die Mundoffnung alljahrlich wiederholt 1025 . 

Der erste Beleg des 1. Jt.s kommt aus Babylonien. Mit aller wiinschenswer- 
ten Deutlichkeit berichtet eine Inschrift des Nabu-apla-iddina aus dem 9. Jh. 
davon, daB sich das neue Kultbild des Sonnengottes von Sippar einem 
Mundwaschungsritual unterziehen muBte 1026 . In Assyrien finden sich erst seit 
Asarhaddon zahlreiche Belege fur die Mundwaschung und die Mundoffnung 
der Gotter. Sie stehen im Zusammenhang mit der Renovierung der Gotter 
Babyloniens, die durch dieses Einweihungsritual abgeschlossen werden 
muBte 1027 . Nach K6048+ Rs. iii 10-12 1028 hat Asarhaddon noch in Esarra, d.h. 


lois SpTU III, Nr. 67 Vs. ii 5f (bltrimki) (EU). 

1019 STT 200 etc. Ilf = Walker, Mis pi 88 (s. S. 451), sowie K2445+ etc. Section CIS- 
17 (vgl. S. 467). K3472 Vs. 14'f = Walker, Mis pi 137, SpTU II, Nr. 5 Rs. 46f und K63a iv 
12f (s. S. 280) erwahnen nur Sirup und Butter. 

1020 K2445+ etc. 14-16 (s. S. 455). 

1021 bm 33862:12ff: "Nisaba, Konigin, die den Mund der groBen Gotter offnet". Vgl. 
auch Oppenheim, New Prayer, 284:45. 

1022 Maqlu vi 111-114 oder K4813+ etc. 33f, s. S. 464. 

i° 23 Zu Belegen vgl. Winter, I.J., Idols, 22 mit Anm. 11, Selz, Drum, 177-179. 

1024 Civil, Remarks, 211, und Selz, Eine Kultstatue, Anm. 54. Vgl. dazu BM 33862:12ff. 

1025 Winter, I.J., Idols, 37 Nr. 12. 

1026 BBS 36 iv 22-28. Vgl. auch Walker, Mis pi 165. 

1027 Borger, Ash., 89 Rs. 22f, ebd., 91:12f (AsBbH). 

10 28 Lambert, Esarhaddon's Attempt, 162. Ein neuer Text wurde unlangst von Gerardi, 
Prism Fragments, 127ff, publiziert. Sie datiert BM 56628 (zu Recht) in die Zeit des Asarhad- 
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in Assyrien, eine Mundwaschung der babylonischen Gotter durchgefiihrt, 
bevor er sie auf die gefahrliche Reise nach Babylonien schickte. Wie wir 
wissen, kehrte die Prozession um und wurde erst durch seinen Sohn 
Assurbanipal vollendet. Da das Einweihungsritual noch von Asarhaddon 
durchgefiihrt worden war, muBte es von Assurbanipal nicht zwingend 
wiederholt werden. Vielleicht fehlen deshalb Hinweise auf eine weitere 
Mundwaschung der Gotter in Esarra durch Assurbanipal. Wie aus den 
Inschriften von Asarhaddon ersichtlich, war eine weitere Einweihung der 
Gotter in Babylonien geplant 1029 . Da Asarhaddon mit den Statuen nie in 
Babylon ankam, wurde das Ritual dann tatsachlich erst auf Veranlassung 
seines Sohnes Assurbanipal vollzogen 1030 . 

Weitere Erwahnungen des Rituals in historischen Inschriften sind mir nicht 
bekannt. 

Da die Herstellung und die Einweihung des Kultbildes Ahnlichkeiten zur 
Herstellung und Einweihung eines Tempels aufweist (vgl. S. 113f), konnte 
sich das Ritual als Spezialisierung aus den Ritualen fur die Einweihung von 
Tempeln entwickelt haben 1031 . Die in Tempelbauritualen haufig erwahnte 
Schopfung des Konigs und der Menschen, die ihr Ziel in der Versorgung der 
Gotter findet 1032 , fehlt allerdings im Mundwaschungsritual. Einen mythologi- 
schen Anklang an die Schopfung bietet lediglich die Erwahnung von Ansar 
und Kisar in STT 200 etc. 12f (s.u.). 


2.3.2. Der Forschungsstand 

Das Mundwaschungsritual ist schon seit HEINRICH ZlMMERN bekannt, der 
1896-1901 in BBR Nr. 31-38 die ersten Ritualtexte aus Ninive veroffent- 
lichte. Einige Jahre spater (1906) untemahm er den ersten Versuch einer 


don. Da die Zeilen der Seite B 1-8 z.T. fehlerhaft interpretiert wurden (Z. 4. "I/he had made"), 
werden sie hier neu tibersetzt: 

1. Ea und Asalluhi durch ihre erhabene Weisheit 

2. (mit) Mundwaschung (und) Mundoffnung 

3. offneten sie ihren Mund und 

4. in ihren erhabenen Cellae lieB ich (er?) (sie) bewohnen 

5. ihr reines Podest ( kigallu ) der Ewigkeit. 

6. VergroBerer der Kultstatten, 

7. Erweiterer der Tempel der groBen Gotter, 

8. die seit jeher [...]. 

1029 Borger, Ash., 89 Rs. 22f, ebd., 91:12f. 

1030 vab 7, 268 Rs. iii 19-22 (L4 mit den Kollationen in BIWA 188). 

1031 Mit Walker, Mis pi, 165f, mit Referenz auf K3472. 

1032 Vgl. z b. Weissbach, Miscellen, pi. 12 und Anm. 627. 
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Deutung 1033 ; er ordnete es als Initationsritual ein, das die Qualitat eines Got- 
tesbildes entscheidend verandere. Die von ihm gezogenen Parallelen zwi- 
schen den verschiedenen Initiationsriten u.a. der Mandaer gehen teilweise an 
der Besonderheit der mit den einzelnen Riten verbundenen Vorstellungen 
vorbei. Die Liickenhaftigkeit des ihm zur Verfiigung stehenden Materials 
machten auch zahlreiche Fehldeutungen moglich. 

Aylward M. BLACKMAN publizierte 1924 die englische Ubersetzung von 
BBR 31-37 von Stephen LANGDON mit einem Kommentar, der andere reli¬ 
giose und historische Texte zu Rate zog 1034 . Ein Jahr spater erarbeitete Sid¬ 
ney Smith 1035 eine neubabylonische Fassung des Rituals, die sich von den 
Fragmenten in BBR kaum zu unterscheiden schien. ERICH EBELING konnte 
diese Fassung mit TuL Nr. 26 entscheidend verbessem und fiigte in Nr. 27 
(A.418) ein Exemplar des Rituals aus ASSur hinzu 1036 . Zu dieser Fassung gibt 
es in K3219 eine Parallele aus Ninive, die er noch nicht kannte und die auf 
S. 469 als Text Nr. 2 zum ersten Mai publiziert wird. EBELINGS Deutung 
dieser (wie auch anderer) Ritualablaufe wurde schon von WOLFRAM VON 
SODEN 1037 (zu Recht) als (stellenweise) voreilige Ubertragung hellenistischer 
Mysterienreligiositat kritisiert. EBELING baute auf falschen Lesungen theo- 
logische Interpretationen auf, die im Einzelnen im folgenden erwahnt und 
korrigiert werden. Ein grundsatzliches Problem seiner Deutungen liegt 
darin, daB er das Mundwaschungsritual zu exklusiv und isoliert betrachtete. 
Einige der Verse, die er als Beweis der Besonderheit der Statue wertete, sind 
auch in anderen Zusammenhangen belegt und zeigen vielmehr, daB die Vor¬ 
stellungen, die im Umfeld der Kultstatue belegt sind, allgemein verbreitet 
waren. Das Kultbild war in das Gesamtsystem mesopotamischen Glaubens- 
lebens eingebettet. Ein schon oben diskutiertes Beispiel einer solchen Uber- 
interpretation ist der "Backstein der Belet-ill" 1038 . Die Bearbeitung von EBE¬ 
LING konnte durch meine Kollation der Tafel, die iibrigens sehr sorgfaltig 
und professionell geschrieben ist, entscheidend verbessert werden, 

GERHARD Meier 1039 publizierte 1937-1939 eine Ritualtafel, die er der Serie 
Mundwaschung zuordnete. Wie schon Christopher Walker richtig ver- 


1033 Zimmern, Das vermutliche Vorbild, 959-967. 
i ° 34 Blackman, The Rite, 47-59. 

1035 Smith, S„ Consecration, 37-60. 

1036 t u l 28 gehort nicht zum Mundwaschungsritual; es handelt sich nicht um einen Ritu- 
altext, sondern um eine Schultafel mit Ausziigen aus dem Mundwaschungsritual. Zu den 
Nachtragen zu TuL 27 vgl. Ebeling, Beitrage, bes. 29-31. 

1037 Von Soden, Rezension, 416f. 
i°3* Vgl. S. 137ff. 

1039 Meier, Ritualtafel, 40-45. 
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mutete, hat diese Tafel mit dem Ritual fur eine Gottesstatue nur wenig zu 
tun 1040 . 

Christopher Walker 1041 bot 1966 die bisher vollstandigste Zusammen- 
stellung des Materials. Seine Arbeit ist als philologische Magisterarbeit an 
der Deutung der Ritualvorgange nicht interessiert. Eine weitere Schwache 
dieser ansonsten vorbildlichen Arbeit liegt in der Erstellung eines Textus 
compositus, der der babylonischen Version nur unzureichend Rechnung 
tragt. MIGUEL CIVIL 1042 machte 1967 nur wenige erganzende Bemerkungen 
zu der Problematik des Rituals. Sein Verdienst ist es, auf die Mundoffnung 
einer Statue des vergottlichten Konigs in neusumerischer Zeit aufmerksam 
gemacht zu haben. Damit ist die Mundoffnung keine Besonderheit des 1. 
Jahrtausends, wie die Ritualtexte zuerst glauben lieBen. 

Erst WernerR. MAYER 1043 konnte 1978 mit der Publikation von W.20030/3 
und den Duplikaten W.20030/5 und W.20030/98 einen weiteren wichtigen 
Beitrag zur Rekonstruktion des Rituals leisten. Er erkannte die Verbindung 
zwischen seiner Fassung und TuL 27, ohne daraus weitere Schliisse zu zie- 
hen. An der Interpretation der Vorgange war ihm wenig gelegen. 

Thorkild Jacobsen 1044 (1987), Manfried Dietrich und Oswald Lo- 
RETZ 1045 (1992) und MANFRIED Dietrich 1046 (1992) machten einen ersten 
Versuch, die assyrische und die babylonische Version des Rituals zu deuten. 
Doch benutzten sie fur die babylonische Fassung die iiberholte Umschrift 
EBELINGS, schlossen sich seinen z.T. problematischen Deutungen an und 
ubertrugen diese auf die in ihrem eigenen Duktus leider wenig beriicksich- 
tigte assyrische Fassung. Ein grundsatzliches Problem ihrer Arbeiten liegt 
darin, da6 sie auf der Basis eines Konglomerats, das aus der babylonischen 
und der ninivitischen Version (Ubersetzung nach WALKER von 1966) her- 
gestellt wurde, Deutungen und Analysen der Ritualablaufe durchfuhren, die 
nicht zu halten sind, wenn man die babylonische Version allein betrachtet 
und nicht mit der ninivitischen vermischt. Ein besonders pragnantes Beispiel 
einer solchen Fehlinterpretation war schon auf S. 137ff diskutiert worden. 


1040 WALKER, Mis pi, 153-156. 

1041 Walker, Mis pi, passim. C. Walker stellte mir das maschinenschriftliche Exemplar 
seiner leider unpublizierten Magisterarbeit zur Verfiigung. Seit 1966 konnte er namenhafte 
Fortschritte in der Rekonstruktion des Rituals erzielen, dessen Neubearbeitung er in den 
nachsten Jahren vorlegen wird. Die vorliegende Arbeit stellt keine Vorwegnahme seines Pro- 
jektes dar. Ich danke ihm an dieser Stelle fur die Hilfsbereitschaft und die Offenheit, mit der 
er mir im British Museum (London) zur Seite stand. 

1042 civil, Remarks, 211. 

i°43 Mayer, W.R., Rituale, bes. 443-458. Zum Keilschrifttext vgl. VanDijk, Texte aus 
dem ReS-Heiligtum, Nr. 1-4. 

1044 Jacobsen, Graven Image, 23-29. 

1045 Dietrich, Loretz, Jahwe, 24-37. 

1046 Dietrich, M., Werkstoff, 114-123. 



2.3. Die Mundwaschung und Mundoffnung des Kultbildes: 2.3.2. Forschungsstand 195 


Es handelte sich um die Herstellung des Weihwassers der Beschworung, 
eine Episode, die von JACOBSEN, DlETRICH/LORETZ und DIETRICH in der 
assyrischen Fassung (K6324+ etc. 23-37) iiberhaupt nicht erlautert wird, 
wahrend dieselbe Handlung in der babylonischen Version (BM 45749:lb- 
24) eine besonders ausfiihrliche Deutung erfahrt und sogar als "central rite" 
gewertet wird 1047 . Da es sich bei diesen Zeilen aber nur um Vorbereitungen 
fur das Weihwasser handelt, die in ahnlicher Weise auch in anderen Ritualen 
iiblich sind 1048 , verliert dieses Geschehen seinen zentralen und exklusiven 
Charakter. Die letzte Deutung 1049 des Ritualablaufes auf der Basis von WAL¬ 
KERS Ubersetzung der Ritualtexte von 1966 legte THOMAS PODELLA 1050 vor. 
Auch er vermeidet es, auf die Unterschiede der beiden tiberlieferten Fassun- 
gen einzugehen. 

Eine neue Phase der Beschaftigung mit dem Ritual wird demnachst durch 
Peg Boden, Michael B. Dick und Christopher Walker eingeleitet wer- 
den. Letzterem gelang es in den vergangenen Jahren, den Ritualtext zu ver- 
vollstandigen und auch die Mehrzahl der Beschworungen zu identifizieren 
und zu rekonstruieren. Zusammen mit DICK 1051 verfaBte er einen grundlegen- 
den Artikel, in dem er beide Versionen des Mundwaschungsrituals in Trans¬ 
literation und Ubersetzung vorlegt und sie so einer breiteren (auch nicht- 
assyriologischen) Offentlichkeit zuganglich macht. DICK, auf den die Inter- 
pretationen des Rituals in diesem Artikel zuriickgehen, bezieht sich im we- 
sentlichen auf die Interpretation JACOBSENS und auf Vorarbeiten von Bo- 
DEN, die in ihrer Dissertation die These vertreten wird, dab es sich bei der 
babylonischen Fassung des Mundwaschungsrituals um ein "Ubergangsritu- 
al" 1052 handelt 1053 . Auch diese These wird bei der spateren Deutung der Ritu- 
alablaufe 1054 zu diskutieren sein. 


1047 Jacobsen, Graven Image, 28. 

1048 Z.B. in den namburbi- Ritualen. Die Ingredienzien sind teilweise identisch, vgl. 
Maul, Zukunftsbewaltigung, 41-44. 

1049 Von den zahlreiche Arbeiten, die sich mit dem Kultbild in Mesopotamien beschaftig- 
ten und sich dabei immer wieder kurz auf das Mundwaschungsritual beriefen, sei an dieser 
Stelle nur verwiesen auf: Bernhardt, Gott und Bild, 43 mit dem Verweis auf Gemara zu So- 
ta IX,6, Fol. 47a in Anm. 5, Oppenheim, Ancient Mesopotamia, 186ff, Heintz, Ressem- 
blance, 89-106, Curtis, E.M., Images, 43f, Winter, I.J., Idols, 21-23, Mettinger, No Gra¬ 
ven Image?, 23 mit Anm. 39, 25 mit Anm. 45. 

1050 pqdella, Lichtkleid, 108ff. 

1051 Dick, Walker, Induction, 1-72. 

1052 Nach Van Gennep, Ubergangsriten, 22, handelt es sich dabei um Riten, die den 
Ubergang von einem Zustand in einen anderen oder von einer kosmischen bzw. sozialen Welt 
in eine andere bezeichnen. Zu den Kennzeichen der Ubergangsriten vgl. ebd., 21 ff: Er hatte 
fur die rites de passage eine typische Abfolgeordnung festgestellt. Sein Strukturschema be- 
inhaltet die folgenden Schritte: 1. Trennungsriten. In diesem Stadium geht es um die Ab- 
losung von der bisherigen Welt (rites de separation). 2. Schwellen- und Umwandungsriten. 
Es handelt sich um einen Ubergangszustand, der die Zugehorigkeit zur Qualitat des alten und 
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Die verschiedenen Textzeugen der assyrischen Fassung wurden im Text Nr. 
1 (s. S. 422) nach WALKERS Vorbild zu einem textus compositus zusammen- 
gefaGt. Die assyrische und die babylonische Fassung wurden jedoch jeweils 
getrennt umschrieben, iibersetzt und gedeutet, um eine vorschnelle Harmo- 
nisierung und Nivellierung der beiden Versionen zu vermeiden. 

Um die Vemetzung des Mundwaschungsrituals mit den anderen Riten des 
mesopotamischen Kultes (z.B. akltu , namburbi, bit rimki ) zu illustrieren, 
wurden in den Anmerkungen kurze Verweise auf Parallelen gegeben, die 
das Mundwaschungsritual mit den anderen magischen und kultischen Ritua- 
len verbindet. In den fniheren Deutungen oft uberschatzte Einzelaussagen 
oder Pradikationen sollen auf diese Weise relativiert werden. 


2.3.3. Das Ritual 

Der Ablauf des Mundwaschungsrituals des Kultbildes ist aus den Quellen 
nahezu vollstandig rekonstruierbar. Alle Texte stammen aus dem 1. Jt.; sie 
kommen aus Assur, Ninive, Nimrud, Babylon, Sippar, Nippur, Uruk, 
Sultantepe und Hama 1055 . Da die Beschworungen in Sumerisch abgefaGt 
sind, ist das Alter des Rituals sicher hoher anzusetzen 1056 . Dies stimmt auch 
mit den oben erwahnten Belegen iiberein, die die Mundoffnung seit neusu- 
merischer und die Mundwaschung seit mittelbabylonischer Zeit nachweisen. 
Die Ritualanweisungen des ersten Tages sind aus Ninive und Babylon erhal- 
ten, wahrend der zweite Tag in der Ninive-Version nur unvollstandig iiber- 
liefert ist, so daB er durch die Quelle BM 45749 aus Babylon vervollstandigt 
werden muG. Die babylonische Version erwahnt an keiner Stelle explizit die 
Mund offiiung, wahrend von der Mundwaschung vierzehnmal die Rede ist. 
Aus dem Kontext wird ersichtlich, daG die Mundwaschung auch Mund- 
offnungen beinhaltet. Offensichtlich bedarf der Begriff der Mundwaschung 
in Babylonien seit dem 9. Jh. (BBS 36) keiner naheren Erlauterung ( Mund- 


des neuen Seins beinhaltet (rites de marge). 3. Angliederungsriten. In dieser Etappe findet die 
Integration in die neue Gemeinschaft statt (rites d a gregation). 

1053 Brieflich vom 10.3.1995. Vgl. jedoch schon Freedberg, The Power, 82f, der aus ver¬ 
schiedenen Religionen weitere Beispiele fur die "consecration" von Bildern bietet (ebd., 84- 
98). 

1054 Eine Zusammenfassung der Ergebnisse der vorliegenden Studie findet sich nun auch 
in Berlejung, Mouth, passim. 

1055 Zur Textgeschichte vgl. demnachst Walker, Dick, Induction, 10-12. Zur Tafelzah- 
lung s. ebd., 14. Zu erganzen ist neuerdings Black, Wiseman, CTN IV, 188 (IM 67597), ein 
Duplikat von K2445+ etc., s.u. Anm. 2027. 

1056 Mit Renger, Kultbild, 313. 
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djfrtung) mehr. KA.LUH.U3.DA bzw. mis pi ist der Terminus technicus der 
babylonischen Ritualsprache, der beide Handlungen zusammenfabt 1057 . 

Alle Anweisungen sind in der 2. Person maskulinum Singular formuliert und 
richten sich an den asipu 1058 oder den masmassu 1059 . Nicht beteiligt sind der 
Klagepriester, der Wahrsagepriester, der Sanger und der Konig (zur Rolle 
der Handwerker s.u.). 

Zur ersten Orientierung sei auf die folgende Ubersicht der einzelnen Ritual- 
stationen 1060 verwiesen: 

1. Vorbereitungen in der Stadt, auf dem Land bzw. im Garten und im Tempel (Ninive- 
Version). 

2. Werkstatt (Die babylonische Version setzt erst hier ein). 

3. Prozession von der Werkstatt zum FluB. 

4. Am FluB. 

5. Prozession vom FluBufer in den Garten. 

6. Im Garten im Kreis der Rohrhutten und Rohrzelte. 

7. Prozession vom Garten ins Tempeltor. 

8. Im Tempeltor. 

9. Prozession vom Tor zum Allerheiligsten ( papahu und subtu). 

10. Allerheiligstes/Sitz. 

11. Zum Kai des apsu. 


2.3.3.1. Die Beschworungen 

Die Beschworungen sind eng mit den rituellen Handlungen des Beschwo- 
rungspriesters verbunden. Sie sind bei der Interpretation der einzelnen oft 
ratselhaften Handlungsvollzuge 1061 unentbehrlich und seien daher im folgen- 
den genauer skizziert. Das Mundwaschungsritual des Kultbildes beinhaltet 
eine Vielzahl von verschiedenen Gebets- und Beschworungsgattungen 1062 : 


1057 Mit Walker, Mis pi 164, und Smith, S., Consecration, 40. Auch die Kultmittel- 
beschworung fur Butter (K3511+ ii 20'-28' = Walker, Mis pi. All) zeigt die Verflechtung 
von Mundoffnung und Mundwaschung. Laut Unterschrift ist sie fur die Mundwaschung ge- 
dacht; in den Pradikationen der Butter findet sich aber die Z. ii 24', die die Verwendung der 
Butter bei der Mundoffnung der Gotter beschreibt. 

1058 Zum asipu vgl. Bottero, Magie, 226f. 

1059 Zur Etymologie von ma8massu als "Abwischer" vgl. Livingstone, NABU 1988/65. 

1060 £)i e folgende Ubersicht geht von der synoptischen Ubersetzung der babylonischen 
und der ninivitischen Ritualversion aus, s.u. Text Nr. 1. 

1061 Zu den Darstellungsebenen religioser Symbolsysteme und ihrem Verhaltnis 
zueinander vgl. S. 178ff. 

1062 Zur Rekonstruktion der Beschworungstafeln vgl. Walker, Dick, Induction, 13f. 
Walker nimmt an, daB es in Babylonien sechs, in Ninive dagegen acht Beschworungstafeln 
gegeben habe. 
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1. Kultmittelbeschworungen 

Es finden sich zahlreiche Kultmittelbeschworungen, die sich an die ver- 
schiedenen Materialien richten, die fur den ordnungsgemaBen Ablauf des 
Rituals von Bedeutung sind. Zu nennen sind: Rohr und Ton, die der Herstel- 
lung der Rohrhiitten und Rohrzelte dienen; Mehl, das fur das Ziehen eines 
Ritualkreises benotigt wird; Wasser, das im Weihwasserbecken eingesetzt 
wird; Weihrauch und Feuer, die zur Reinigung des Gottesbildes beitragen. 
Nur ein Teil dieser Kultmittelbeschworungen wurden speziell fur das Mund- 
waschungsritual geschaffen. Sie gehoren zum allgemeinen Repertoire eines 
Beschworungspriesters und verwandeln die Qualitat der beschworenen Stof- 
fe. 

Die Beschworung fur geschopftes Wasser 1063 war mehrfach verwendbar, da 
sie keinerlei Angabe dariiber enthalt, bei welcher Gelegenheit und zu wel- 
chem Zweck das Wasser gebraucht wird. Ebenso verhalt es sich mit den Be¬ 
schworungen fur das Weihwasserbecken 1064 , die Rohrzelte ( urigallu 1065 ) und 
die Herstellung von Rohrbiindeln 1066 . 

Andere Beschworungen sind auf den Gebrauch bei einer Mundoffnung be- 
schrankt. So z.B. die Beschworung fur den Ton, der fur eine Rohrhiitte 
( Sutukku 1067 ) gebraucht wird 1068 . Da diese Beschworung auch innerhalb der 
"Mundwaschung der Konigsregalia" zitiert ist 1069 , muB es sich offensichtlich 
nicht ausschlieBlich um die Mundoffnung eines Kultbildes handeln. 
Zusatzlich werden weitere Beschworungen fur die Reinigung (!) eines Got- 
tes in Anspruch genommen. Zu nennen sind die Beschworungen fur Weih¬ 
rauch, Feuer und das Weihwasserbecken 1070 . Sie unterscheiden sich (laut ih- 
rer Unterschrift) von den Kultmittelbeschworungen, die mit dem Vermerk 
inim.inim.ma XY dingir.ra. ka.luh.u.da.kam schlieBen. Nur bei dieser letzen 
Gruppe ist anzunehmen, daB sie ausschlieBlich im Rahmen des MWKB an- 
gewendet wurden. In diesem Kontext ist die Beschworung fur die Tamaris- 


i°63 STT 199 etc. Rs. 22'-42' = Walker, Mis pi, 64f, und KAR 229 Vs. 2' = Walker, 
Mis pi, 58. Evtl. gehori auch STT 199 etc. Rs. 43-46' = Walker, Mis pi, 66, dazu. 

1064 Rm 225 etc. 51ff = Walker, Mis pi, 50-52. 

1065 GI .urigallu scheint ein Biindel aus drei Rohren zu sein, das aufgestellt werden kann; 
es ist eine einfache Zeltkonstruktion, das den magischen Innenraum abgrenzt. Ich iibersetze 
es daher mit "Rohrzelt". Ohne das Determinativ GI bezeichnet urigallu die Standarte, vgl. da¬ 
zu Pongratz-Leisten, EEller, Bleibtreu, Gotterstandarten, 324f. 

1066 STT 198:21-62 = Walker, Mis pi, 32-34. 

1067 Zum Aussehen einer solchen Rohrhtitte vgl. Collon, First Impressions, Abb. 803. 

1068 STT 198:1-8 = Walker, Mis pi, 32. 

1069 z u diesem Ritual s. Berlejung, Macht, passim, hier bes. 3. 

1070 Rm 225 etc. 1-50 = Walker, Mrs pi, 48-50. Evtl. ist auch KAR 229 Vs. 3-11' = 
Walker, Mis pi, 58, hierher zu stellen, eine Beschworung die fiir "jedwedes Werk der Gotter 
[...]" geeignetist. 
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ke, das Seifenkraut, Rohr, Alkali, (hier fehlen 20 Zeilen), Sirup, Butter und 
wahrscheinlich Sesamol zu nennen 1071 . 

2. Reinigungsbeschworungen fur den Beschworungspriester 

Auch der Priester muBte erst fur seine eigene Kultfahigkeit sorgen. Dies 
erreichte er zum einen durch die entsprechenden Reinigungsrituale, zum 
anderen durch die dazu gehorende Beschworung 1072 . Leider laBt der Zustand 
der Tafel es nicht mehr zu, festzustellen, ob diese Beschworung ausschlieB- 
lich fur das MWBK gait oder nicht. 

3. Beschworungen aus anderen Ritualserien 

Das Mundwaschungsritual entlehnt auch Beschworungen aus anderen Ritu¬ 
alserien. Zu erwahnen sind: 

3a. Nam.bur.bi 

Andere Beschworungen sind aus den namburfa-Loseritualen und aus bit 
rimki bekannt. Zu nennen ist an dieser Stelle die Beschworung "Ea, Samas 
und Asalluhi, die groBen Gotter" 1073 , die auch dann rezitiert werden kann, 
wenn sich ein Mensch mit Unheil infiziert hat. Da zwei der drei verschiede- 
nen Textzeugen iibereinstimmend dieselben Zeilen auslassen und sich die 
dritte "vollstandige" Version (Hama 6 A 343) eindeutig auf das Bose, das 
von einer Schlange (gegen einen Menschen) ausgeht, bezieht, liegt die Ver- 
mutung nahe, daB der Wortlaut der Beschworung leicht variiert wurde, je 
nachdem fur wen man sie rezitierte 1074 . Zusatzlich drangt sich der Gedanke 
auf, daB wir in Sm 1414 und IM 124645 die Version vor uns haben, die fur 
das Mundwaschungsritual 1075 gedacht war: Es erscheint logisch, daB man in 
dieser Version alle AuBerungen weglieB, die sich auf einen Menschen bzw. 
auf die Unwegsamkeiten seines Lebens beziehen (Z. 12-15.19f). Zusatzlich 
verzichtet die Beschworung fur das Kultbild ganz darauf, die unheilvollen 
Krafte, die das menschliche Leben bedrohen und gegen die die angerufenen 
Gotter der weiBen Magie vorgehen sollen ("Boses", "bose Vorzeichen" oder 
"schreckliche Traume" (Z. 22-25)), explizit aufzufiihren. Im Unterschied zu 
einem Menschen, der mit dem Bosen in Kontakt gekommen ist und davon 
gelost werden muB, soli die Beschworung das Kultbild von Verunreinigun- 
gen aller Art losen, ohne daB es sich durch konkrete Unheilstrager kontami- 


1071 K3511+ i l-ii:32' = Walker, Mis pi, 40-43 (z.T. s.u. S. 443). Vgl. aber Surpu IX, 1- 

1072 stT 199 etc. 1-12 = Walker, Mis pi, 62, s. S. 437. 

1073 K6324+ etc. 144 par. (s.u. Text Nr. 1 z.St.) bzw. Sm 290 etc. 6ff, s.u. S. 447f. 

1074 Vgl. dazu auch Walker, Mis pi, 75f. 

1075 In bezug auf IM 124645 so jetzt auch Al-Rawi, George, Sippar Library V, 225-228. 
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niert hat. Unheilvolle Vorzeichen und schlechte Traume sind im Umfeld 
eines Kultbildes ohnehin kaum denkbar. 

3b. KPutukku 

Bei diesen Beschworungen handelt es sich um Gebete, die haufig im Rah- 
men des Konigsrituals bit rimki bezeugt sind 1076 . Sie sind ausschlieBlich dem 
Sonnengott vorbehalten und konnen sich daher nicht an den Gott des neuen 
Kultbildes richten 1077 . 

4. Handerhebungsgebete 

Das Mundwaschungsritual beinhaltet auch zahlreiche Handerhebungsgebete 
(. su ) illakku ) im , die speziell fur die Rezitation wahrend der Mundoffnung 
eines Kultbildes verfaGt wurden (inim.inim.ma su.fl.la dingir.ra ka.duh.u.da. 
kam). Es ist daher anzunehmen, daB sie alle Vorstellungen, die mit der 
Mundoffnung der Kultbilder verbunden waren, in komprimierter Form ent- 
halten. Es handelt sich um die folgenden Beschworungen, die soweit sie 
tiberliefert sind, unten (s. S. 449ff) vollstandig tibersetzt worden sind: 

1. "Als der Gott geschaffen war, als die reine Statue vollendet war." 1079 

2. "Reine Statue, in ehrfurchtgebietendem Glanz vollendet." 1080 

3. "Bei deinem Hervorgehen." 1081 

4. "Statue, an einem reinen Ort geboren." 1082 

5. "Statue, im Himmel geboren." 1083 


!076 K6324+ etc. 195f.l98 par. (s.u. Text Nr. 1 z.St.). Evtl. gehort auch K6324+ etc. 143 
par. dazu, wenn die Identifikation mit Sm 290 "Rs." l'-5' richtig ist. Die Formulierung "geh, 
zogere nicht" findet sich haufig in Verbindung mit Ermutigungsorakeln; z.B. PEA pi. 2 i 61f 
(Einleitung fur ein Aufforderungsorakel zum Kriegszug): "... Geh, zogere nicht, wir werden 
neben dir hergehen und deine Feinde verderben." 

1077 Gegen Jacobsen, Graven Image, 27, gefolgt von Dietrich, M., Werkstoff, 122. 

1078 Zu den su y illa- und den §u > illakku-Gebeten vgl. Cooper, A Sumerian, 51 Anm. 2, 
Ders., Warrior, 84, Bonhagen, Suila, 5 (Ich danke Frau Bonhagen fur die Einsicht in ihr 
Manuskript). Su^illa-Ge bete sind immer im Emesal verfaBt und gehoren zu den Aufgaben des 
kalu (im 1. Jt.), wahrend die §u y illakku-Ge bete der Mundwaschung in Sumerisch geschrieben 
sind und zum Bereich der aSiputu gehoren. 

1079 STT 200 etc. 1-82 = Walker, Mis pi , 83-88 s.u. S. 449ff. Dieses Gebet wird auch im 
Rahmen der Mundoffnung der Mondsichel gebraucht (K63a iv 19, s.u. S. 280). Die 
Klassifikation als Su.fl.la fehlt dort. 

loso K6324+ etc. 162 par. 

i ° 81 K6324+ etc. 188 par. Die Unterschrift von K3472:17'ff (vgl. Walker, Mis pi 137) 
ist leider nicht eindeutig zu bestimmen: en alam m.bi.ta! abzu.ta e.a "Statue, die aus dem apsu 
selbst hervorgeht". Evtl. gehort diese Beschworung ebenfalls in diesen Kontext. 

1082 Diese Beschworung (vgl. K6324+ etc. 189 par., s.u. Text Nr. 1 z.St.) ist nicht iiber- 
liefert. 

i° 83 K6324+ etc. 190 par., s.u. Text Nr. 1 z.St. 
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5. Kurze Rezitationen und Beschworungen, die innerhalb der Ritualtafel 
ausgeftihrt sind 

Bei dieser Gruppe handelt es sich mit Sicherheit um "rites oraux", die nur 
fur die Mundwaschung des Kultbildes verfaBt wurden. Sie beziehen sich ge- 
nau auf die jeweilige Rezitationssituation; daher werden haufig genaue An- 
gaben daniber gemacht, an welcher Stelle sich der Priester aufstellen soil. 
Gottesbild und Priester treten bei diesen kurzen Begegnungen in eine genau 
vorgeschriebene Kommunikationssituation 1084 , bei der der Priester das Kult- 
bild als direkten und lebendigen Partner an- und ihm etwas zuspricht 1085 ; 
moglich ist auch, daB er es dazu auffordert, etwas Bestimmtes zu tun und so 
am rituellen Geschehen aktiv teilzunehmen. Gegen Ende des Rituals wird 
das Kultbild aufgefordert, seine Aufgaben fur den Konig, den Tempel und 
das Land wahrzunehmen 1086 . 

Andere Rezitationen konnen sich auch an einzelne Gotter richten, die am 
Gelingen des Kultbildes beteiligt waren 1087 . Haufig schlieBen diese Be¬ 
schworungen einen Abschnitt des Ritualverlaufes ab und leiten zugleich die 
nachste Phase ein. In diese Gruppe ist auch der assertorische Eid der Hand- 
werker einzuordnen, der sie feierlich schworen laBt, an der Herstellung des 
Kultbildes nicht beteiligt gewesen zu sein 1088 . 

6. Beschworungen fur die Regalia des Kultbildes 

Nach der erfolgreichen Mundoffnung des Kultbildes, die durch wenigstens 
fiinf eigens dafiir verfaBte Handerhebungsgebete, eine Flusterbeschworung 
und einen Eid der Handwerker unterstiitzt war, folgen weitere Beschwbrun- 
gen, die die verschiedenen Regalia des neuen Gottes reinigen. Wenn man 
der ersten (identifizierten) Beschworung glauben darf, dann trug der Gott ein 
Gewand aus reinem Leinen 1089 , das auf den Gebrauch innerhalb des Mund- 
waschungsrituals spezialisiert war (Z. 10): inim.inim.ma tug.sig dingir.ra 
[...] ka.luh.u.da.kam "Beschworung fur das Gewand eines Gottes [...] bei 
einer Mundwaschung". Zusatzlich werden die Krone 1090 , die Waffe/das 
Szepter (?) 1091 und der Thron 1092 beschworen, so daB die vollstandige Investi- 
tur des neuen Kultbildes stattfinden kann. 


1084 K6324+ etc. 61-64 par., s.u. Text Nr. 1 z.St. 
loss K6324+ etc. 165-168, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

1086 K6324+ etc. 169-171, s.u. Text Nr. 1 z.St. 
i° 87 K6324+ etc. 88-93 par., s.u. Text Nr. 1 z.St. 
loss K6324+ etc. 179-186 par., s.u. Text Nr. 1 z.St. 
i° 89 K6324+ etc. 192 par., s.u. Text Nr. 1 z.St. 
i° 90 K6324+ etc. 193 par., s.u. Text Nr. 1 z.St. 

1091 Evtl. K6324+ etc. 191 par., s.u. Text Nr. 1 z.St. 
i° 92 K6324+ etc. 194 par., s.u. Text Nr. 1 z.St. 
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7. Prozessionsbeschworungen 

Nach der Investitur des Kultbildes und den kPutufcfcu-Gebeten an den Son- 
nengott, der seinerseits den Gott des neuen Kultbildes beruhigen und ihn 
dazu auffordem soli, seinen Tempel zu beziehen, beginnen die Prozessions¬ 
beschworungen, die den Weg des neuen Gottesbildes in seinen Tempel be- 
gleiten. Diese Beschworungen waren nicht eigens fur das vorliegende Ritual 
verfaBt worden. Da die meisten kultischen Feste eine Prozession durch die 
Stadt beinhalten, konnte man auf das allgemeine Repertoire dieser Veran- 
staltungen zuriickgreifen. 

Die erste Beschworung richtet sich an den FuB einer ungenannten Person 
oder des Kultbildes (?), dessen Besitzer sich auf einer Prozession durch die 
Stadt befindet. Die Beschworung soli verhindem, daB sich der FuB durch die 
Beriihrung mit dem Boden verunreinigt. Dies geht schon aus der Titelzeile 
hervor: en gir ki.bal.a ki.ku.ga hu.mu.ra.ab.bal "FuB, der den Boden iiber- 
schreitet, an einem reinen Ort moge er passieren." 1093 
Die Ritualtafel schlieBt eine weitere Beschworung an 1094 , die sich eindeutig 
an den Reinigungspriester (!) richtet. Sie gehort zu den wenigen Beschwo¬ 
rungen des Mundwaschungsrituals, die das Marduk-Ea-Formular 1095 enthal- 
ten (Z. 14ff). JACOBSEN 1096 hatte den Text auf das Kultbild bezogen. Wie je- 
doch aus Z. 5ff und Z. 16f eindeutig hervorgeht, handelt es sich nicht um ein 
Gottesbild, sondem um den maSmaSSu, der sich bei seinem Aufenthalt in der 
Stadt durch verschiedene Zwischenfalle verunreinigt hat. Maiduk/Asalluhi, 
der Patron dieses Priesters, hatte dieses Geschehen bei seinem Spaziergang 
durch die Stadt beobachtet (Z. Iff) und seinem Vater Ea berichtet: 

16. Mein Vater, der Beschworungspriester ist in ausgegossenes Badewasser getreten, er ist 
hineingetreten. 

17. Er setzte seinen Full in unreines Wasser. 

Das Ziel der vorliegenden Beschworung, die anscheinend auch bei Reini- 
gungsriten verschiedener Art verwendet werden kann (Z. 31-56), ist es da- 
her, die Reinheit des Priesters wiederherzustellen. Da er ohne diese Be¬ 
schworung seine Kultfahigkeit verloren hatte und die ordnungsgemaBe Be- 
treuung des Kultbildes auf seinem nicht minder gefahrlichen Weg durch die 
Stadt nicht mehr gewahrleistet gewesen ware, ist die Reinigung des maS- 
maSSu an dieser Stelle sinnvoll und notwendig. Wie aus den Z. 53-57 her¬ 
vorgeht, hatte diese Beschworung auch die Fahigkeit (gemeinsam mit dem 


1093 K2445+ etc. Section B 20, s.u. Anm. 2041. 

1094 BM 45749:59, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

1095 Ygi Falkenstein, Haupttypen, 44-67. K4813 etc. = Walker, Mis pi, 124-134; wei- 
ter auch STT 200 etc. 45ff = Walker, Mis pi, 86f, s.u. S. 450. 

1096 Jacobsen, Graven Image, 27 (aufgenommen von Dietrich, Loretz, Jahwe, 34). 
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Weihwasserbecken), die Stadt so zu reinigen, daB der Weg des Priesters und 
der des Kultbildes von Unreinheiten befreit und damit ungefahrlich wurde. 
Da der Text der Beschworung nur kurz und formelhaft auf ein Kultbild Be- 
zug nimmt (Z. 49) und sich ansonsten ganz ausfuhrlich mit dem Reinigungs- 
priester und der Stadt beschaftigt, besteht kein AnlaB anzunehmen, daB sich 
diese Beschworung zwar urspriinglich auf den Priester bezogen habe, aber 
innerhalb des Mundwaschungsrituals auf das Kultbild umgedeutet worden 
sei 1097 . Eine solche Umdeutung hatte, wie andere Beispiele zeigen 1098 , sicher- 
lich Eingriffe in den Text zur Folge gehabt; es ware leicht gewesen, maS- 
massu durch salmu/ilu zu ersetzen. 

Die nachste Prozessionsbeschworung 1099 markiert schon deutlich das Ende 
des Weges durch die Stadt. Laut ihrer Unterschrift inim.inim.ma [■..] ku4. 
ku4.da.kam, begleitet sie den Eintritt eines Gottes in seinen Tempel. Diese 
Beschworung wurde auch wahrend des Neujahrsfestes in Uruk rezitiert. Sie 
sicherte dort den Einzug Anus in das akita-Haus 1100 . 

8. Die Beschworungen fur den Tempel und das Zubehor 
Nach der Ankunft des Kultbildes im Allerheiligsten des Tempels werden 
auch dort zahlreiche Beschworungen rezitiert, die sich allerdings nicht an 
den Gott, sondem an seinen Wohnsitz 1101 und an den Thron seines Kultsit- 
zes 1102 richten. Auch diese Beschworungen wurden kaum fur das Mundwa- 
schungsritual verfaBt, sondem anderen kultischen Anlassen entlehnt. Ge- 
sichert ist dies fur die Beschworung fur den Wohnsitz und den Thron des 
Kultsitzes, die (ebenso wie die Beschworung fur den Einzug in den Tempel) 
wahrend des Neujahrsfestes rezitiert wurden. Sie begleiteten dort den Ein¬ 
zug Anus ins Neujahrsfesthaus und sind daher dem Endstadium eines Pro- 
zessionszuges bzw. dem Anfangsstadium einer Inthronisation zuzurechnen. 
Dieselbe Situation ("Einzug im Tempel") liegt der Rezitation dieser Be¬ 
schworungen im Rahmen des Mundwaschungsrituals zugrunde. Es handelt 
sich daher um Beschworungen, die eine Prozession des Kultbildes und eine 


1097 So Walker, Dick, Induction, 47. 

1098 Vgl. die oben beschriebene najuburbi-Beschworung oder die Ubertragung von STT 
200 etc. auf die Mondsichel (s.u. S. 275ff). 

1099 bm 45749:60, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

1100 Vgl. Thureau-Dangin, Procession, 108 Rs. 29 (= BRM IV Nr. 7 und Falkenstein, 
Topographie, 45-47). 

1101 BM 45749:61. Diese Beschworung ist bekannt aus dem ak/tu-Fest in Uruk. Sie wird 
wahrend der Ankunft Anus im akffu-Haus rezitiert, vgl. Thureau-Dangin Procession, 108 
Rs. 30. Die Abendessen der Getter im Speisesaal wurden durch Enki eingesetzt, vgl. Benito, 
"Enki", 86:31: "Du (Enki) hast die Abendessen des Speiseraumes der Getter eingesetzt." 

1102 BM 45749:61. Zu ahnlichen Beschworungen fur die Kleider vgl. Walker, Mis pt, 
109. Diese Beschworung wird auch wahrend des Neujahrsfestes in Uruk rezitiert, vgl. Thu¬ 
reau-Dangin, Procession, 108 Rs. 30. 
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Ankunftssituation voraussetzen. Sie markieren das Ende des Weges der 
Gottheit und ihre Heimkehr bzw. Einkehr in ihren Tempel. Da man fur das 
akltu -Fest und das Mundwaschungsritual dieselben Beschworungen benut- 
zen konnte, scheint kein grundsatzlicher Unterschied darin zu bestehen, ob 
sich das Kultbild einer Gottheit wiederholt bzw. nur vonibergehend aus sei- 
nem Tempel entfemt hatte, oder ob ein neu hergestelltes Kultbild seinen 
Tempel zum ersten Mai betrat. Entsprechend den vorliegenden Beschworun¬ 
gen kam es nur darauf an, dafi die Gottheit mit freudiger Stimmung und be- 
ruhigtem Gemiit ihren Platz einnahm, so daB die Stabilitat der Ordnung ge- 
wahrleistet war. 

Zum AbschluB des Rituals und der Ankunft des Kultbildes in seinem Tem¬ 
pel wird eine Beschworung rezitiert, die sich an das gesamte Zubehor des 
Kultbildes richtet 1103 , mit dem es anschlieBend ausgestattet wurde. Da in der 
Unterschrift dieser Beschworung davon die Rede ist, daB der Mund dieses 
Zubehors gewaschen oder geoffnet werden soli, ist davon auszugehen, daB 
diese abschlieBende Inthronisation des Kultbildes von weiteren Reinigungs- 
ritualen begleitet war. 

Wenn man den Ablauf des Rituals betrachtet, dann ergibt sich hinsichtlich 
der Beschworungen die folgende chronologische Gliederung 1104 : 

1. Kultmittelbeschwbrungen 

2. Reinigungsbeschworungen fur den Priester 
2a. <Kurze Beschworung an die Statue> 

3. Reinigungsbeschworung fur das Kultbild 

4. Unidentifizierte Beschworungen an Ea 
4a. <Kurze Beschworung an Ea> 

[Die babylonische Version setzt an dieser Stelle mit Kultmittelbeschwbrungen und Vorberei- 
tungen fur das Weihwasser ein. Die assyrische Version bezieht die Vorbereitungen der Z. 1- 
54 auf den gesamten Ritualverlauf und kann daher an dieser Stelle auf weitere Kultmittel¬ 
beschwbrungen verzichten.] 

5. Reinigungsbeschworung fur den Priester (?) 

6 . Einzelne (leider unidentifizierte) Beschworungen an Samas und Ea sowie ein namburbi. 

7. Handerhebungsgebete fur die Mundoffnungen 
7a. cKurze Fliisterbeschworung an die Statue> 

8 . Eid der Handwerker 

9. Beschworungen fur die Regalia zur Investitur 

10. kPutukku an den Sonnengott 
[Ende der Ninive-Version] 

11. Prozessionsbeschworungen 

12. Beschworungen fur die Inthronisation des Bildes im Tempel. 


H03 BM 45749:64 s.u. Text Nr. 1 z.St. 

no4 Di e spitzen Klammem zeigen an, daB der Wortlaut der Beschworung in der Ninive- 
Version der Ritualtafel uberliefert ist. 
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Vereinfacht man diesen Ablauf weiter, dann laBt sich die These aufstellen, 

daB das Ritual im wesentlichen in drei Phasen zerfallt: 

1. Die Vorbereitungsphase mit den Reinigungen und den Ritualen vor Ea 
(Nr. 1-4); die Beschwbrungen richten sich haufig an den Handwerker- 
gott. 

2. Die eigentliche Mundoffnung mit der Investitur (Nr. 5-10); die Beschwo- 
rungen richten sich vor allem an den Sonnengott oder die Statue. 

3. Die Inthronisation im Tempel (Nr. 11-12); die Beschworungen richten 
sich an die Statue, den Thron und das Zubehor. 


23.3.2. Die einzelnen Handlungen 


Das Kultbild ist Bezugspunkt der folgenden Handlungen: 


Wolle an den Hals binden 1105 , Raucherbecken davor stellen und libieren 1106 , Tuch davor/da- 
neben legen 1107 , Raucherbecken und Fackel dariiber schwenken 1108 , mit dem Weihwasser- 
becken reinigen und Wasser sprengen 1109 , Mundwaschung/Mundoffnung vollziehen 1110 , zum 
Gott sprechen/flustem 1111 bzw. ihn auffordem, etwas zu tun 1112 , vor dem Gott rezitieren 1113 , 
sich vor dem Gott prostemieren 1114 , die Hand des Gottes packen 1115 , den Gott hinausgehen 
lassen 1116 , den Gott eintreten lassen 1117 , den Gott Platz nehmen lassen/hinsetzen 1118 , die 
Augen des Gottes ausrichten 1119 , Augenoffnung vollziehen 1120 , sich neben/vor den Gott stel¬ 
len 1121 , Zuriistung aufstellen/auflosen und opfem 1122 , mit dem Gott in einer Prozession zie- 
hen 1123 . 


nos K6324+ etc. 38, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

H 06 K6324+ etc. 57.107, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

H07 BM 45749:2, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

nos K6324+ etc. 41.59.151, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

H09 K6324+ etc. 59.152; BM 45749:63, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

mo K6324+ etc. 58.104.108.150.161; BM 45749:2.11.24.26 u.o., s.u. Text Nr. 1 z.St. 

mi K6324+ etc. 60.64.163f. 166.172; BM 45749:49, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

m 2 K6324+ etc. 61f.l69-171, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

m3 BM 45749:4.6.53.56; K6324+ etc. 67, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

ni4 K6324+ etc. 64.160, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

ms K6324+ etc. 65.95; BM 45749:5.12.59f, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

ni6 STT 200 etc. 59-62, s.u. S. 451. 

im BM 45749:60, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

ms K6324+ etc. 71.96; BM 45749:6.13.61, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

ni9 K6324+ etc. 97; BM 45749:7.13, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

1120 BM 45749:53, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

im K6324+ etc. 159; BM 45749:46, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

1122 K6324+ etc. 65.108.200; BM 45749:3.5.7.28.58.60.63, s.u. Text Nr. 1 z.St. 

H23 K6324+ etc. 67-69; BM 45749:5f, s.u. Text Nr. 1 z.St. 
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Die Mehrzahl der Korpergesten, Opferhandlungen, Bewegungsablaufe, ma- 
gischen Handlungen und Beschworungen richten sich von Anfang an an das 
Kultbild. Es wird bereits zu Beginn direkt angesprochen ("du") und mit den 
Begriffen "dieser Gott", "Statue", "Statue des Gottes", "Gott" bezeichnet. Im 
konkreten Ritualvollzug wird diese Anrede sicherlich durch den Namen des 
jeweiligen Gottes ersetzt, da nur so sichergestellt ist, daB der betroffene Gott 
an den magischen Handlungen teilnimmt. "Dieser Gott" ersetzt daher die 
Formulierung "NN, Sohn des NN", die in magischen Ritualen fur einen 
Menschen ublich ist. 

Von den zahlreichen Gottem, die zusatzlich beopfert oder verbal angespro¬ 
chen werden, sind Marduk, Ea und der Sonnengott hervorzuheben. Dieses 
"Trio der weiBen Magie" ist aus zahlreichen magischen und kultischen Ritu¬ 
alen bekannt. Innerhalb des Mundwaschungsrituals verlagert sich der 
Schwerpunkt ihres Einsatzes. War zu Beginn Ea der Gott, dessen Beistand 
wiederholt angerufen wurde, so ist der zweite Tag des Rituals starker von 
SamaS bestimmt. 


2.33.3. Der Zeitpunkt 

Der Zeitpunkt des Rituals wird von den Gottem selbst bestimmt. Innerhalb 
des Rituals finden vierzehn Mundwaschungen statt. Der Ort der ersten 
Mundwaschung ist die Werkstatt, alle weiteren finden am FluBufer in den 
Garten der Ea-Kapelle Ekarzagina statt, die letzte erhalt der Gott dann an 
seinem Wohnort, dem Tempel. Das Ritual dauert zwei Tage und wird durch 
die Abende bzw. die Morgen gegliedert. 


2.33.4. Der Ort - Das Ekarzagina 

Der Schauplatz des Rituals andert sich mehrfach. Es beginnt in der Werk¬ 
statt, siedelt iiber an das FluBufer und in den Garten 1124 und endet schlieBlich 
im Tempel des betroffenen Gottes. An den einzelnen Stationen werden je- 
weils Mundwaschungen und Mundoffnungen vollzogen, die der Offentlich- 
keit jedoch verborgen bleiben. Werkstatt, FluB und Gartenbereich waren ein 
zusammenhangendes und abgeschlossenes Territorium, das nur den Tempel- 
bediensteten zuganglich war (s.u.). Fur die Bevolkerung war das neue Kult- 


••24 z u den Garten in ihrer kultischen Funktion und als Ritualort vgl. Glassner, Jardins, 
11. Der kultische Garten ist ein Ort der Freude der Gotten Bei bestimmten Festen wird er als 
Ort der Begegnung zwischen Gottern (bzw. Gottem und Menschen) genutzt. 


2.3. Die Mundwaschung und Mundoffnung des Kultbildes: 2.3.3. Das Ritual 207 


bild nur sichtbar, wenn es diese Anlage verlieB, um sich in seinen Tempel zu 
begeben (s.u.). 

Die Riten, die am FluB und im Garten stattfinden, spielen sich anscheinend 
im Freien ab. Zwar ergeht in STT 200 etc. 57f (s. S. 451) an Asalluhi die 
Anweisung, im Garten ein bit rimki ("Badehaus") zu bauen, doch wird aus 
dem Kontext nicht ganz klar, wozu dieses "Haus” dienen soil, da die Ritual- 
anordnung eindeutig voraussetzt, daB die Riten unter freiem Himmel statt¬ 
finden. Da dieses "Badehaus” in der zitierten Stelle offensichtlich recht 
schnell und einfach zu errichten ist, ist vielleicht am ehesten an eine Htitte 
aus Rohrstaben zu denken. 

Der FluBkai und die Gartenanlage, die der Werkstatt benachbart sind, geho- 
ren zu dem Tempelbereich Eas und tragen in den historischen Inschriften 
den Namen Ekarzagina ("Haus des Lapislazulikais”). Die Ritual- und die 
Beschworungstafeln des MWKB erwahnen das Ekarzagina iiberraschender- 
weise nicht. Dort ist immer nur vom FluB, den Garten oder den Kanalen die 
Rede 1125 . In Assyrien konnte die Mundwaschung eines neuen Kultbildes 
auch im Vorhof des Assurtempels vollzogen werden 1126 . Die Wahl dieses 
Ritualortes hat sicherlich auch religionspolitische Griinde 1127 . 

Das Ekarzagina in Babylon war das Heiligtum des Weisheitsgottes Ea 1128 . 
Obwohl es als Teil der Tempelanlage von Esagila angesehen wurde 1129 , war 
es dennoch ein eigenstandiger Baukomplex und ein abgeschlossenes Territo- 
rium, das am FluBufer lag. Zwischen Ekarzagina und Esagila lagen die 
Tempelgarten, die von Esagila aus durch mehrere Tore begehbar waren 1130 : 


1125 STT 200 etc. 57ff = Walker, Mis pi ,; 87, s.u. S. 451; K6324+ etc. 2.70, s.u. Text Nr. 
1 z.St. Das Ekarzagina ist im Kontext des MWKB erwahnt in Borger, Ash., 89 Rs. 22, ebd., 
91:1 Off, und BBS 36 iv 25. Eine Zusammenstellung (fast) aller Belege mit den Schreibungen 
Ekarzagina und Karzagina bietet George, House, 108 Nr. 568f, sowie George, BTT, 300- 
303. 

1126 Z.Zt. Asarhaddons, vgl. Lambert, Esarhaddons's Attempt, 162 (K6048+ Rs. iii 10). 
Dieser ersten Mundwaschung des Kultbildes nach AbschluB seiner Herstellung im AsSur- 
tempel entspricht im MWKB die Mundwaschung in der Werkstatt. Leider ist nicht zu klaren, 
ob die Mundwaschung im bit labbuni (vgl. A.485+ Rs. 25 = Menzel, Tempel II, Nr. 28 T 
44) hierher gehort. 

“ 27 Vgl. S. 90f. 

1128 Vgi ausfiihrlicher George, BTT, 300-303 (zu Tintir IV 3), und zusatzlich Maul, 
Ersahunga, 123:9 (Epitheton von Ea: "Herr des Ekarzagina"). 

1129 RIMB 2, B.6.32.2, S. 201:65-67, vgl. dazu und zum folgenden George, BTT, 303. 

1130 Im folgenden handelt es sich um die Tore Esagilas, vgl. George, BTT, Nr. 6 (BM 
35046 Rs. 26-28). 



208 


Das Kultbild im Alten Orient: C. Der offizielle Kult 


"Das Tor, das sich zum Garten des apsu offnet, heiBt ‘Tor des FluBgottes.’ 

Das geschlossene Tor, das sich zum Garten offnet, heiBt ‘Tor des Gartens vom apsu:' (Es ist) 
das Tor, an dem der Mund der Gotter geoffnet wird. 

Das Tor, das sich zur Ausschachtungsboschung 1131 offnet, heiBt ‘Tor des Randes des Gar¬ 
tens’; oder aber es heiBt ‘Tor der Graben.’" 


Das Ekarzagina war das Tor zum apsu, dem Siisswasser und dem Wohnort 
Eas, so daB mit GEORGE festgestellt werden kann, daB es sich um ein "cos¬ 
mic quay" handelt 1132 . Dieser kosmische Kai ist auch ein kosmisches Tor, 
das die irdische Welt mit dem apsu und die Herrschaftsbereiche von Marduk 
und Ea verbindet. An dieser "kosmischen Schwelle" findet der groBte Teil 
des MWKB statt. Wie aus dem oben zitierten Tomamen hervorgeht, wurde 
der Mund der Gotter an einem Tor geoffnet, das "Tor des Gartens vom ap¬ 
su'' heiBt. Da Schwellen und Tore bei Ubergangsriten eine bevorzugte Rolle 
spielen, wird im folgenden zu fragen sein, ob es sich bei dem MWKB um 
ein rite de passage handelt. 


23.3.5. Der Prozessionsweg 

Innerhalb des MWKB finden insgesamt vier Prozessionen statt, die jeweils 
durch die bekannte Formulierung "die Hand des Gottes packen" ( qatili 
sabatu ) eingeleitet werden 1133 : 

1. Von der Werkstatt zum Flufi nM . An dieser Prozession waren neben dem 
Beschworungspriester und dem Kultbild auch die Handwerker beteiligt, die 
ihre Werkzeuge in den Handen hielten. Da die Werkstatt an die FluB- und 
die Gartenanlage unmittelbar angrenzt, hatte man sicherlich nur einen kur- 
zen Weg zuriickzulegen. Leider erwahnen die Ritualtafeln nichts von Toren, 
die durchschritten werden. Trotzdem ist anzunehmen, daB wenigstens das 
Tor passiert wurde, das aus dem Gebaude der Tempelwerkstatt in die Tem- 
pelgarten fuhrte. In Babylon trug dieses Tor offensichtlich den Namen "Tor 
des FluBgottes" 1135 . 

Da sich dieser Teil des Rituals im Tempelbereich bewegt, fand er unter Aus- 
schluG der Offentlichkeit statt. 

Der Weg des Kultbildes wird von einer Beschworung begleitet, die sich in 
der Hauptsache an die Materialien und die Werkzeuge richtet, deren Rein- 


•131 Vgl. AHw 1324. 

H32 George, BTT, 300. 

U33 Zu dieser Prozessionsvokabel vgl. Pongratz-Leisten, Inn Sulmilrub, 171-174. 
i'34 BM 45749:5f; K6324+ etc. 65-69. 

H35 Vgl. Anm. 1130. 
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heit und ubematiirliche Herkunft konstatiert werden. Zudem wird wiederholt 
darauf verwiesen, daB sich die Herstellung des Kultbildes dem Einsatz der 
Handwerkergotter verdankt. Dieser Teil der Prozession steht daher unter 
dem Zeichen der Reinheit und der ubematiirlichen Herkunft des Bildes. 

2. Der Weg vom Flufi in die Rohrhiitten des Gartens 1136 . Da FluBkai und 
Garten Bestandteile des zusammenhangenden und abgeschlossenen Ekarza- 
ginas sind, war bei dieser Prozession sicherlich nur ein kurzer Weg zuriick- 
zulegen, der ebenfalls der Offentlichkeit verborgen blieb. Trotzdem sollte 
nicht tibersehen werden, daB das Kultbild dazu aufgefordert wird, sich zu er- 
heben und einen Ortswechsel vorzunehmen (K6324+ etc. 95 par.). Auch an 
dieser Stelle erwahnt die Ritualtafel kein Tor, das zu durchschreiten war. Da 
sich am Flufi vor allem die Riten der Mundwaschung abgespielt haben und 
der Ritualverlauf im Garten in der Hauptsache der Mundoffnung zugeeignet 
war, ist zu uberlegen, ob das Kultbild in dieser Phase nicht nur einen Orts¬ 
wechsel, sondem auch einen Schwellentibertritt vomahm, der raumlich 
durch das Passieren eines Tores ausgedriickt wurde. Es bote sich an, diese 
These mit den oben zitierten Tomamen Esagilas in Verbindung zu bringen. 
Dies wurde bedeuten, daB das Bild in Babylon in diesem Ritualabschnitt das 
geschlossene Tor, das sich zum Garten hin offnet, bzw. das "Tor des Gartens 
vom apsu" durchschreitet und sich in dessen naherer Umgebung niederlaBt, 
so daB es als das Tor bezeichnet werden kann, "an dem der Mund der Gotter 
geoffnet wird." 1137 

3. Vom Garten zum Tor des Tempels im . Auch in dieser Etappe ist in der 
Ritualtafel keine Rede von einem Tor. Da die abgeschlossene Gartenanlage 
des Ekarzaginas jedoch wiederholt Ausgangspunkt der Prozession eines 
neuen Kultbildes war, ist mit einem Tor "nach drauBen" zu rechnen. In 
Babylon trug dieses Tor, das am Rand der Garten lag, den Namen "Tor des 
Randes des Gartens" oder "Tor der Graben" 1139 . 

Nachdem das Kultbild den Tempelbereich seiner Herkunft verlassen und 
den Tempel seines zuktinftigen Wirkens noch nicht erreicht hat, befindet es 
sich in dieser Phase auf dem Weg durch die Stadt. Es ist ein Weg der Ge- 
fahrdung und der standigen Verunreinigung. Daher sichem Beschworungen 
den aSipu wie auch das Kultbild ab. Das Weihwasserbecken und das Weih- 
wasser, das schon den Mund der Gotter gereinigt hat, wird zur Reinigung 
von Stadt und Tempel weiterverwendet. Obwohl die Ritualtafeln nichts da- 


U36 BM 45749:12; K6324+ etc. 95. 
1137 Vgl. Anm. 1130. 

H38 BM 45749:59f. 

11 39 Vgl. Anm. 1130. 
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von erwahnen, daB der Weg des Bildes von der Bevolkerung zur Kenntnis 
genommen wurde, ist anzunehmen, daB dieser Teil des Weges der Gottheit 
offentlich war. Es ist kaum vorstellbar, daB eine Prozession durch die Stadt 
hatte verheimlicht werden konnen. Von einer Verhiillung oder einem Ver- 
stecken des Bildes wahrend dieses Ritualabschnittes ist nirgends die Rede. 

3a. Der Weg vom Tor des Tempels in die Celia 1140 ist ein kurzer Weg, der 
schon ganz im Zeichen der Freude des neuen Gottes steht, der seinen Wohn- 
sitz im Tempel aufnimmt. Auch dieser Teil des Prozessionsweges fand unter 
AusschluB der Offentlichkeit statt. 

Im Unterschied zu den Prozessionen, die bei den kultischen Festen der Got- 
ter abgehalten werden 1141 , kommt den Prozessionen innerhalb des MWKB 
nur wenig eigenes Gewicht zu; sie sind hauptsachlich als Verbindungsglie- 
der zwischen den einzelnen Stationen des Rituals, nicht als eigenstandiges 
Ritualelement (mit eigenen Aufgaben) anzusehen. Anders als bei den offent- 
lichen und regelmaBig abgehaltenen Festprozessionen geht es in den Prozes¬ 
sionen Nr. If. 3a nicht darum, daB die Gottheit mit ihrem Land und den 
Leuten Kontakt aufnimmt, ihren Machtbereich ausweitet oder gar um die 
"Popularisierung von Theologie" 1142 . Da diese Prozessionen nicht offentlich 
sind, kommt es auch nicht zu einer Zurschaustellung des Konigs oder seiner 
militarischen oder religiosen Aufgaben. 

Die Prozession vom Ekarzagina in den jeweiligen Tempel der neuen Gott¬ 
heit (Nr. 3), die als einzige von der Bevolkerung wahrgenommen werden 
konnte, ist nur in der babylonischen Version belegt. Die dortigen Ritual- 
angaben konzentrieren sich ganz auf die Reinheit des Kultbildes und des be- 
gleitenden Priesters. Der Konig ist an keiner Stelle erwahnt, ebensowenig 
andere Laien. Da eine Prozession mit mehreren Priestem und einem Kultbild 
durch eine Stadt kaum geheim bleiben konnte, war diese Prozession von den 
bekannten Festprozessionen wohl nur dadurch zu unterscheiden, daB sie ei- 
gens angekiindigt werden muBte, wenn man auf ein groBeres Publikum Wert 
legte und nicht nur diejenigen Zuschauer wollte, die gerade zufallig zur Stel¬ 
le waren. 

Zusammenfassend lassen sich folgende Unterschiede zwischen den Prozes¬ 
sionen der Feste und denen des MWKB feststellen: Kultische Festprozessio- 


1140 BM 45749:60f. 

U41 Zu den Merkmalen der Feste vgl. die folgende Anmerkung und Assmann, Prozes- 
sionsfest, bes. 106-111. Die Kennzeichen, die er fur die agyptischen Prozessionen auffiihrt 
(Bewegung, Aktivitat des Kultbildes, wunderbares Ereignis, Emeuerung, Offentlichkeit, ebd., 
107), lassen sich auch in Mesopotamien beobachten (s.u.). 

1142 Zu den Funktionen der offentlichen Festprozessionen vgl. Pongratz-Leisten, Ina 
sulmilrub, 115-148. 
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nen sind offentlich; ihre Termine sind festgelegt und bekannt, so daB Vorbe- 
reitungen getroffen werden konnen. Sie finden regelmaBig und haufig unter 
Beteiligung des Konigs statt. Sie dienen der Kommunikation des Gottes mit 
seinen Verehrem und der selektiven Vermittlung religioser und konigsideo- 
logischer Inhalte. 

Mundwaschungsprozessionen finden unter AusschluB der Offentlichkeit 
statt (bis auf eine Ausnahme), die Termine mussen jeweils von den Gottem 
durch Orakel bestimmt werden. Da sie sich unregelmaBig ereignen, muB fiir 
den offentlichen Teil der Prozession des Kultbildes entweder auf die Beteili¬ 
gung eines groBeren Zuschauerkreises verzichtet oder der besondere AnlaB 
friihzeitig proklamiert werden, so daB Vorbereitungen getroffen werden kon¬ 
nen. Die Beteiligung des Konigs ist nicht nachzuweisen. 

Wesentlich erscheint auch die folgende Beobachtung: 

Die mesopotamischen Prozessionen, die anlaBlich von Festen veranstaltet 
werden, ftihren das Kultbild von innen (Tempel) nach auBen (Stadt, Land) 
und wieder nach innen (Tempel) zuriick; die Gottheit weitet ihren Herr- 
schaftsbereich tiber ihren Tempel hinaus aus und versichert Land und Leu- 
ten, daB die etablierte Ordnung gesegnet ist und bewahrt wird 1143 . Die Riick- 
kehr des Kultbildes in seinen heimatlichen Tempel ist garantiert. Im Unter- 
schied dazu ist die Bewegungsrichtung der Mundwaschungsprozessionen 
eine grundsatzlich andere: Sie verlauft von auBen nach innen, d.h. von der 
Werkstatt an den FluB, anschlieBend in den Garten und vom Garten in den 
Tempel. Diese Orientierung erhalt das Ritual besonders durch die Einfiih- 
rung des Begriffes der "Steppe" (K6324+ etc. 2.4.69), die mit dem Garten 
und dem FluBufer identifiziert wird. Da das MWKB den Gott aus der Steppe 
in den Tempel treten laBt, kann man davon ausgehen, daB die "innere Logik" 
des Rituals durch den Ubergang von der Peripherie ins Zentrum, vom ge- 
fahrdeten in den gesicherten Bereich bestimmt ist. Dieser ist erst abgeschlos- 
sen, wenn das Bild in seinem Tempel, dem Nucleus der Ordnung des Landes 
(s.u.), inthronisiert ist. Im inneren Teil des Heiligtums, der der Offentlichkeit 
verschlossen ist, ist das Kultbild im Vollbesitz seiner Sinne und Krafte am 
Ort seiner Rechte (Opfer) und Pflichten (Bewahrung) angekommen, so daB 
es sich dort niederlassen und seinen Herrschaftsbereich tibemehmen kann. 
Der Weg der Prozessionen des MWKB steht unter dem Zeichen (1.) des 
Uberganges (a.) von der Bewegung in die Ruhe, (b.) vom glanzvollen Ereig- 
nis der offentlichen gottlichen Epiphanie in der Stadt in seinen routinierten 
Alltag im abgeschlossenen Tempel, (2.) der Etablierung der Ordnung und 
(3.) der Ubemahme des praktischen Handlungsfeldes 1144 . Dadurch, daB das 


1143 S. die vorhergehende Anm. 

1144 Zu den Prozessionen renovierter Kultbilder vgl. S. 260ff. Diese hatten offensichtlich 
von Anfang an einen groBeren Offentlichkeitscharakter. 
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MWKB Elemente des Festes (Bewegung, Aktivitat, Ereignis, Emeuerung, 
Offentlichkeit, z.T. Beteiligung des Konigs) mit denen des Alltages (Ruhe, 
Rezeptivitat bzw. Passivitat, Routine, Tausch bzw. Bewahrung, Geheimnis, 
zumeist Priester) 1145 miteinander kombiniert, wird deutlich, dab es das Kult¬ 
bild von seinem "schonsten Tag" in seinen Alltag iiberfuhrt. 


2.3.3.6. Die Ritualhandlungen - Detailinterpretation 

(1) VORBEREITUNGEN IN DER STADT, AUF DEM LAND BZW. IM GARTEN UND 
IM TEMPEL 
NINIVE (Z. 1-54) 

Dieser Abschnitt ist durch die Rezitation zahlreicher Kultmittelbeschworun- 
gen gekennzeichnet. Beschworen werden die Materialien, die fiir den Ritual- 
aufbau von besonderer Bedeutung sind. Nachdem der Priester sich davon 
iiberzeugt hat, dab der Ze/rpunkt des Rituals den Gottem genehm ist, macht 
er sich daran, den Ritualrawm abzustecken. Daher richten sich die ersten Be- 
schworungen an Rohr, Ton und Mehl, mit deren Hilfe es dem Priester mog- 
lich ist, das Gelande, in dem er sein Ritual abhalten will, abzugrenzen: Der 
Mehlkreis steckt den auBeren Rahmen ab; die Rohrzelte und Rohrhutten, die 
innerhalb dieses Kreises aufgestellt werden, bilden kleinere magische 
Raumeinheiten; die Rohrzelte werden entlang des Kreisrandes postiert. Die 
Rohrhutten werden jeweils einer Gottheit geweiht und in Dreiergruppen 
geordnet. Das erste Trio wird den wichtigsten Gottem der "weiBen Magie" 
und des Rituals Ea, Sama§ und Asalluhi zugeeignet. Wenn es richtig ist, daB 
die Reihenfolge, in der die Gotter aufgezahlt werden, die Ritualanordnung 
wiedergibt, dann wird SamaS anscheinend in der Mitte plaziert; dies weist 
darauf hin, daB ihm im Laufe des Rituals eine besondere Bedeutung zu- 
kommt, die weiter zu verfolgen sein wird. In der zweiten Gmppe von drei 
Rohrhutten, die Kusu, Ningirim und Belet-ill zugeordnet werden, kommt 
Ningirim in der Mitte zu stehen. Sie ist durch das Weihwasserbecken, das 
innerhalb des Rituals eine herausragende Rolle spielt, wiederholt an der 
Mundwaschung und der Mundoffnung der Gotter beteiligt 1146 . Die beschrie- 
bene Ritualanordnung mit Mehlkreis, Rohrzelten und Rohrhutten befindet 
sich im Garten; sie wurde nicht etwa fiir den ersten Schritt des Rituals, 
sondem fur ein spateres Stadium vorbereitet (K6324+ etc. 95ff par.). 


1145 Zu den Kennzeichen von Fest und Alltag vgl. Assmann, Prozessionsfest, 106f. 

1146 Vgi. dazu den kultischen Kommentar CBS 6060 par. in Livingstone, MMEW, 
176f:l: "Das Weihwasserbecken ... der Gotter [(xx)] (ist) Ningirim, Schopferin der Gotter, 
ihrer [Briider]." 
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Die Vorbereitungen, die im librigen am friihen Morgen begonnen werden, 
erstrecken sich zusatzlich auch auf das Haus der Zuweisung und auf den 
Tempel des betroffenen Gottes in der Stadt (Z. 12). Weiterhin wird auch der 
FluB beopfert und durch zahlreiche Beschworungen prapariert. Nachdem die 
raumlichen Voraussetzungen fur das Ritual geschaffen sind, macht sich der 
Priester daran, Weihwasser fur sieben Weihwasserbecken zu schopfen. In 
der Nacht 1147 zuvor hatte er im Haus des Kusu das "Weihwasserbecken der 
Mundwaschung" zubereitet 1148 . In dieses Wasser wurden verschiedene Hol- 
zer, Halbedelsteine, Edelmetalle, Krauter, Ole, Butter und Sirup 1149 gewor- 
fen, deren reinigende Wirkung fur Gotter und Menschen bekannt ist 1150 . 

Auch am Kultbild, das sich zu Beginn des Rituals noch in der Werkstatt be- 
findet, werden einleitende Praparationen vollzogen, indem man weiBe, rote 
und blaue Wolle um seinen Hals bindet (Z. 38). Danach beginnen die ersten 
Reinigungszeremonien 1151 mit Raucherbecken 1152 , Fackel und Weihwasser¬ 
becken. Alle drei Gegenstande werden vor bzw. tiber dem Verunreinigten 
hin und her geschwenkt. Erst jetzt wird das Ritualterritorium fur die erste 
Phase des Rituals prapariert, indem man den Boden der Werkstatt (?) durch 
verschiedene Reinigungshandlungen, Beraucherungen und eine Libation von 
der unreinen Umgebung absondert. Nachdem dann das Weihwasserbecken 
wiederholt beschworen und beopfert wurde, prostemiert sich der Priester 
und kehrt in das Haus der Zuweisung in der Stadt zuriick (Z. 54), von dessen 


1147 Es handelt sich um die Nacht, die dem Morgengrauen der ersten Zeilen vorausgeht; 
dies bedeutet, daB das Ritual nachts beginnt und entsprechend der Babylon-Version auch 
nachts endet. 

1148 Daher ist diese Handlung durchaus verstandlich, gegen Podella, Lichtkleid, 109. 

1149 Eine Kultmittelbeschworung fur Sirup, Butter, 01 und Weihrauch (im Kontext einer 
Mundwaschung) bietet K3511+ ii 8'ff = Walker, Mis pi, 42f. Auch diese Ingredienzien 
haben die Fahigkeit, den Mund der Gotter zu reinigen (ii 13'f). 

1150 Vgl. Surpu IX; STT 198 Rs. i 63 = Walker, Mis pi, 34. K3511+ = Walker, Mis pi, 
40ff (Sitz im Leben ist die Mundwaschung, vgl. Z. 14.26.38) enthalt (analog der Reihenfolge 
in Surpu IX) die Kultmittelbeschworungen fur Tamariske, Seifenkraut, Rohr und Salzkrauter. 
Diese Ingredienzien erhalten dadurch die Fahigkeit, den Mund der Gotter zu reinigen. Da das 
Weihwasserbecken in BM 45749 innerhalb des Ritualablaufes erst spater zubereitet wird, fin- 
det sich die Beschworung fur die Tamariske in Z. 26. Die librigen werden auf der Ritualtafel 
nicht aufgefuhrt. Die Verbindung dieser Kultmittelbeschworungen mit Surpu IX ist schon seit 
Zimmern, Das vermutliche Vorbild, 960, bekannt. Zur Interpretation des Weihwasseibeckens 
vgl. S. 137ff. 223ff. 

1151 Zur reinigenden Wirkung des Weihwasserbeckens, des Raucherbeckens und der 
Fackel vgl. Maul, Zukunftsbewaltigung, 62. 94-97. 

1152 Kultmittelbeschworungen fiir Weihrauch und Feuer bietet Rm 225 etc. = Walker, 
Mis pi, 48ff (Beschworungen fur die "Reinigung" eines Gottes Z. 14.37). Auch die (ebd.) fol- 
gende Beschworung fiir das Weihwasserbecken (Rm 225 etc. 38-50) erwahnt die Mundwa¬ 
schung nicht explizit, so daB sie auch auBerhalb des Mundwaschungsrituals bei den verschie- 
denen Reinigungszeremonien der Gotter angewendet werden konnte. 
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ordnungsgemaBen Zustand er sich schon im Morgengrauen iiberzeugt hatte 
(Z. 4). Zum AbschluB wird noch der FluB inspiziert 1153 . 

Damit sind die Vorbereitungen in der Werkstatt, in dem Tempel (in der 
Stadt), an dem FluB und im Garten abgeschlossen. Alle Lokalitaten, an de- 
nen innerhalb des MWKB Ritualhandlungen vorgenommen werden, sind als 
abgesonderter Ritualraum und somit fur die anschlieBenden Riten prapariert 
worden. Die groBte Aufmerksamkeit kam der Herstellung der Ritualanord- 
nung im Garten und der Zubereitung des Weihwasserbeckens zu, das nach 
Ausweis der Beschworungstafel STT 200 etc 1154 ebenfalls erst im Garten be- 
notigt werden wird. Sie kostete den Priester den groBten Teil seiner Zeit und 
(den Konig) sicherlich auch teures Geld. 

Diese gesamte Sektion wird in BM 45749 erst spater berichtet. Dort wird 
das Weihwasserbecken erst zu Beginn des 2. Tages vorbereitet (d.h. erst, als 
es wirklich gebraucht wird); auf die Schilderung der Preparation der Rohr- 
hiitten und Zelte wird ganzlich verzichtet. Technisch war es sicherlich sinn- 
voller, die notwendigen Ritualanordnungen und das Weihwasser zu Beginn 
des Rituals bereitzustellen. Die ninivitische Version ist in dieser Hinsicht 
besser organisiert. Vielleicht spiegelt sich darin ein spateres Uberlieferungs- 
stadium. 

(2) Werkstatt 
NINIVE (Z. 55-64) 

In der Werkstatt beginnt der eigentliche Teil des Ritualablaufes damit, daB 
das Territorium erst einmal gereinigt wird. Vor Ea, Asalluhi und dem Kult¬ 
bild werden Beraucherungen und eine Bierlibation vollzogen. Dieses Trank- 
opfer ist das erste Opfer, das das neue Kultbild erhalt. Es ist erwahnenswert, 
daB die Statue schon in dieser Phase des Rituals als "Gott" und nicht etwa 
als "Statue" bezeichnet wird. M.E. deutet dies darauf hin, daB das Kultbild 
schon vor der Teilnahme am MWKB nicht nur als rein materielles Hand- 
werksprodukt angesehen wurde 1155 . AnschlieBend findet die erste Mund- 
waschung und Mundoffnung statt, die von Reinigungen durch Raucherwerk 
und das Weihwasserbecken begleitet ist. Die folgende Beschworung ist lei- 
der nicht identifiziert (Z. 59). Evtl. ist sie mit der der babylonischen Version 
(Z. 3) identisch. Mit der einleitenden Mundwaschung und Mundoffnung be- 
gann offensichtlich die Ubertragung der sinnlichen Wahmehmungsfunktio- 
nen auf das Gottesbild, da es im AnschluB zum ersten Mai direkt angespro- 


1153 CAD I/J 190a, ubersetzt "(you) inspect (the model of?) the river." Ortswechsel wer¬ 
den innerhalb des Rituals oft unvermittelt vollzogen und nicht immer explizit angegeben. 

U54 stt 200 etc. 49-56, s.u. S. 450f. 

1155 Gegen Dietrich, Loretz, Jahwe, 36, und Dietrich, M„ Werkstoff, 124, die das 
Kultbild als totes Stuck Materie ansehen, solange es nicht dem MWKB unterworfen wurde. 
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chen und aufgefordert wird, mit frohem Herzen zu seinem Vater Ea, d.h. an 
den FluG, zu gehen 1156 . Das Gehor und das Herz des Kultbildes sind zu die- 
sem Zeitpunkt also schon voll einsatzfahig. 

BABYLON (Z. 1-4) 

In der babylonischen Version werden in der Werkstatt zwei Weihwasserbek- 
ken aufgestellt und ein Opferarrangement fur Ea und Asalluhi aufgebaut. 
Die folgende Ritualanweisung ist eindeutig: Vor dem Kultbild wird ein ro¬ 
tes, an seiner rechten Seite ein weiBes Tuch ausgebreitet. Der Sinn dieser 
Tiicher wird leider nirgends erlautert 1157 . Wenn man davon ausgeht, daB der 
Priester sie nicht betreten darf, dann bleibt ihm nur noch die linke Seite, um 
sich dem Gottesbild zu nahem und die anschlieBende Mundwaschung durch- 
zufiihren. Im AnschluB daran erhalt der Gott des neuen Bildes sein erstes 
Opferarrangement; offensichtlich ist er schon in der Lage, es zu konsumie- 
ren. 

An dieser Stelle schlieBt sich die Beschworung "Im Himmel durch sich 
selbst geboren" an. Das Incipit dieser Beschworung verleitet dazu, sie auf 
die himmlische Geburt des Gottesbildes zu beziehen 1158 . M.E. ist es proble- 
matisch, auf diesen Zeilen weitreichende Deutungen aufzubauen, da das su- 
merische Incipit mit der akkadischen Interlineariibersetzung nicht iiberein- 
stimmt: 

Die sumerische Version laBt die Frage offen, wer oder was als das Subjekt 
der Zeilen 1 und 3 anzusehen ist. Sicher ist nur, daB etwas aus eigener Kraft 
im Himmel und auf der Erde geboren bzw. geschaffen wurde. Diese Aus- 
sage paBt recht gut zu dem, was in dem Kapitel iiber die Herstellung eines 
Bildes festgestellt wurde: Der Gott, der ein Kultbild wiinscht, ist an der Her¬ 
stellung desselben personlich und aktiv beteiligt; Ort des Geschehens ist der 
Himmel und die Erde, da es sich um ein Ereignis handelt, das diese beiden 


1156 Jacobsen, Graven Image, 24, geht davon aus, daft an dieser Stelle der Beginn der 
Riickentwicklung der Statue anzunehmen ist, die stufenweise zu ihrem Stadium als Holzroh- 
ling, Baum und als Teil des Samens Eas, dem sie entstammte, zuriickschreite. Fur diese Inter¬ 
pretation gibt es m.E. keinerlei Belege im Text. Ea kann als Vater des Kultbildes auftreten, da 
er es in Zusammenarbeit mit den Handwerkem geschaffen hat. Aus dem Ritual ablauf ist m.E. 
klar ersichtlich, daB sich das Kultbild weiter- und nicht zunickentwickelt. 

1157 Nach Cancik, Mohr, Religionsasthetik, 135, ist "rot" eine Farbe, die raumlich naher 
wahrgenommen wird und daher im Betrachter sowohl die Assoziation der Anziehung (Freu- 
de) als auch die der Bedrohung (Gefahr) auslost. Im Kontext des vorliegenden Rituals wird 
mit einem Tuch dieser Farbe kaum ausgedriickt, daB eine Gefahr besteht. Aus der nachfol- 
genden Beschworung (Z. 4) geht jedoch hervor, daB das Kultbild in guter Stimmung ist. Da¬ 
her ist es m.E. wahrscheinlich, daB das Rot die Freude des Gottes iiber seine "Geburt" unter- 
streicht. 

1158 So geschehen von: Jacobsen, Graven Image, 26 (zu Z. 42; an dieser Stelle iiber- 
sehen); Dietrich, Loretz, Jahwe, 3 If; TuL 26 z.St.; Walker, Dick, Induction, 63. 
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kosmischen Bereiche umgreift. Die vorliegende Beschworung blendet je- 
doch die Mitwirkung des Handwerkergottes und der Handwerker vollig aus, 
obwohl auch ihre Mitarbeit zuvor gefordert war 1159 . AuGer dem betroffenen 
Gott selbst war, laut des vorliegenden sumerischen Incipits, keiner beteiligt. 
Die akkadische Version laBt sich nicht auf das Kultbild beziehen. Subjekt 
sind Himmel und Erde, die aus eigener Kraft geschaffen sind und als "Ur- 
grund" den auBeren raumlichen Rahmen des Geschehens abgeben. Diese 
Aussage ist im iibrigen auch im Rahmen anderer Rituale belegt 1160 . 

Sowohl die sumerische als auch die akkadische Version sind sich im folgen- 
den dariiber einig, daB es um die Feststellung der Reinheit des beteiligten 
Priesters geht, der sich an den drei neuralgischen Punkten der dauemden 
Verunreinigung Mund, Handen und FtiBen gewaschen hat. Zum AbschluB 
wird wiederholt die Reinheit des Priesters (und des Ritualortes) beschworen. 
An keiner Stelle ist vom Kultbild oder der Gottheit die Rede. 

Wenn man den gesamten Text der Beschworung in Betracht zieht, dann 
kann es sich nur um eine Beschworung handeln, die die Reinheit des Be- 
schworungspriesters gewahrleisten soli; dies deckt sich auch mit der (leider 
beschadigten) Unterschrift der Beschworung 1161 . Die Titelzeile kann daher 
kaum fur einen "Ursprungsmythos" des Kultbildes ausgewertet werden. 

Es ist davon auszugehen, daB diese Beschworung zu den Vorbereitungen zu 
zahlen ist, die ein Priester vor Beginn des Rituals durchzufuhren hatte, um 
zu gewahrleisten, daB er seinen Mund und seine Hande den Gottem zur Ver- 
ftigung stellen konnte; wie oben erlautert, sind die folgenden Ritualhand- 
lungen und Beschworungen nur durch die Verbindung des Priesters mit sei¬ 
nen Patronatsgottem wirksam. Gegen diese Interpretation spricht lediglich, 
daB die vorliegende Beschworung erst nach den ersten Ritualhandlungen des 
Reinigungspriesters aufgefiihrt ist; sie kommt daher eigentlich schon zu 
spat. Laut der Beschworungstafel STT 199 etc. ist sie jedoch die erste Be¬ 
schworung, die innerhalb dieses Ritualabschnittes zu rezitieren ist; es be- 
steht daher durchaus die Wahrscheinlichkeit, daB sie auf der Ritualtafel an 
der falschen Stelle eingefuhrt wurde. Auffallend ist in jedem Fall, daB die 
assyrische Version sie iiberhaupt nicht iiberliefert; dies kann eigentlich nur 
bedeuten, daB ihr keine zentrale Bedeutung zukommt 1162 . 


U59 Vgl. S. 104ff. 112ff u.o. 

1160 Himmel und Sterne sind "durch sich selbst geschaffen", so in RAcc 138:311 ( akitu ); 
auch einzelne (namentlich genannte) Gotter konnen durch sich selbst geschaffen werden, z.B. 
Marduk, Sin und ASSur, vgl. Lambert, Address, 315 F 6 und 320 z. St. 

1161 "Beschworung des aSipu [...]", in STT 199 etc. 12 = Walker, Mis pi 62, s. S. 437. 

1162 Eine Moglichkeit, die sumerische und die akkadische Version mit den entsprechenden 
Interpretationen zu harmonisieren, bestiinde darin, anzunehmen, dalJ eine Beschworung, die 
urspriinglich fiir die Reinheit des Reinigungspriesters gedacht war, auf das Kultbild tiber- 
tragen wurde. Ausschliefien laBt sich dies selbstverstandlich nicht, wenn auch zu erwarten 
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Analog zur assyrischen Version fahrt nun auch die babylonische mit der 
ersten direkten Anrede an das Kultbild fort und fordert es auf, sich zu sei- 
nem Vater Ea zu begeben. Obwohl der Wortlaut dieser Beschworung nicht 
ausgefiihrt ist, liegt es nahe, anzunehmen, daB er sich mit dem der Ninive- 
Version deckt. In beiden Versionen spielt der Sonnengott Samas in diesem 
Ritualabschnitt keine Rolle. 

(3) Prozession von der Werkstatt zum Flub 
NINIVE (Z. 65-69) 

Der nachste Abschnitt des Rituals (65-69) ftihrt das Kultbild in einer Prozes¬ 
sion an das FluBufer, zu dem eine Gartenanlage gehort. Obwohl die Garten 
gestaltetes, kultiviertes und fruchttragendes Land sind, wird in Z. 69 der 
Begriff der "Steppe" bzw. des "wilden Landes" ( seru ) eingefuhrt. Es handelt 
sich daher kaum um eine Angabe der realen geographischen Umwelt, son- 
dem vielmehr um die Wahmehmung, Deutung und Bewertung derselben 1163 . 
Auf der horizontalen Raumachse ist seru das freie, unkultivierte, manchmal 
auch damonisierte Land. Es steht im Kontrast zur Stadt, die einen geschlos- 
senen, gestalteten und sicheren Bereich darstellt. Auf der vertikalen Raum¬ 
achse ist seru der Ubergangsbereich zwischen der Oberwelt und der Unter- 
welt. Durch diesen Schwellencharakter der Steppe ist sie ein Bereich gefahr- 
deter und instabiler Ordnung, Heimat politischer und mythologischer Feinde 
(Damonen) 1164 . 

Rituale finden oft auBerhalb der Stadt statt; dies trifft vor allem fur Rei- 
nigungsrituale zu, da die Verunreinigungen, die ihren Trager verlassen, in 
den unbewohnten Bereich entweichen sollen 1165 und keinesfalls den bewohn- 
ten und geordneten Lebensraum kontaminieren dtirfen. Mit Recht spricht B. 
JANOWSKI im Zusammenhang von Reinigungs- und Loseritualen davon, daB 
die Steppe ein "Jenseitsgelande" ist, und sich jeder, der sich dort im Rahmen 
eines solchen Rituals aufhalt, in einer "paradigmatischen Chaossituation" 
befindet, aus der er bei Sonnenaufgang bzw. durch den Sonnengott befreit 
wird 1166 . Da der Begriff der Steppe und der Unterwelt in Mesopotamien nicht 
zwingend mit dem Begriff des "Chaos" verbunden ist, ziehe ich es jedoch 
vor, in diesem Zusammenhang von einer "paradigmatischen Schwellensitua- 
tion" zu sprechen. 

Ubertragen auf den vorliegenden Ritualablauf bedeutet das folgendes: 


ware, daB man im Zuge dieser Wandlung an irgendeiner Stelle (Z. 9) alam oder dingir einge- 
fiigt hatte. 

H 63 vgl. dazu Hoheisel, Religionsgeographie, 118f. 

1164 Vgl. dazu Haas, Damonisierung, 37-44. 

1165 Maul, Zukunftsbewaltigung, 48. 124f. 

1166 Janowski, Siihne, 51 mit Anm. 122, vgl. ahnlich Maul, Zukunftsbewaltigung, 125. 
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Innerhalb des Prozessionsweges an den FluB zieht das Kultbild von seinem 
Geburtsort (der Werkstatt) in das freie Land (das gefahrdete Jenseitsgelande) 
hinaus und begibt sich dort in eine "paradigmatische Schwellensituation" 
vor den FluBgott Ea. Das FluBufer und der Garten, die als Steppe qualifiziert 
wurden, sind Orte, an denen die Ordnungen der oberirdischen Welt an die 
der unterirdischen angrenzen. Als Schwellen sind sie ein Gelande, das 
gegeniiber den Bereichen, die es trennt, durchlassig ist, so daB das Kultbild, 
das sich in der Oberwelt befindet, mit den unteren Bereichen der Erde in 
Kontakt treten kann. Alle Verunreinigungen, von denen das Bild an diesem 
Ort befreit wird, konnen in ein Gebiet abgeleitet werden, an dem sie keinen 
weiteren Schaden anrichten konnen. Die bewohnte und kultivierte Welt 
bleibt davon unbeeintrachtigt. Erst nachdem das Kultbild das MWKB durch- 
laufen hat, wird es vom Garten bzw. der Steppe aus in die geordnete Welt, 
die Stadt und den Tempel, eintreten. 

An dem Auszug des Kultbildes in das "Jenseitsgelande" nehmen auch die 
Handwerker und das Werkzeug teil. Diese raumliche Trennung von der 
Werkstatt wird von einer Beschworung begleitet, die die verschiedenen Hol- 
zer aufzahlt, aus denen das Kultbild besteht und deren Reinheit und iiber- 
natiirliche Qualitaten beschwort. Neben dem Material werden auch noch die 
Werkzeuge sowie die Handwerker angesprochen: Die Werkzeuge waren von 
besonderer Reinheit, die Handwerker waren eigentlich die Gotter. Dieses 
Zusammentreffen von der raumlichen Trennung von der Werkstatt mit einer 
Beschworung, die das Kultbild von seiner menschlichen Herstellung in der 
Werkstatt und deren Unreinheiten ablost, kann sicherlich als Trennungsritus 
interpretiert werden 1167 . 

BABYLON (Z. 5f) 

Beide Versionen stimmen in diesem Teil im wesentlichen uberein. Der 
babylonische Text verzichtet lediglich darauf, den Begriff der "Steppe" ein- 
zufuhren. 

(4) Am Flub 1168 
NINIVE (Z. 70-94) 

Im Garten, dem "freien Land" direkt am FluBufer, trifft das Bild zum ersten 
Mai auf seinen Vater Ea. Die "Steppe" stellt in diesem Zusammenhang nicht 
den Schwellenbereich zwischen der Oberwelt und der Welt der Unterwelts- 


1167 Zur Verbindung von Reinigungsriten und Trennungsriten vgl. VAN Gennep, Uber- 
gangsriten, 29. 

1168 D a di e Konigsinschriften nur die Mundwaschung im Garten am FluB erwahnen, ist 
dieser Teil des Rituals am wichtigsten, vgl. z.B.Borger, Ash., 89 Rs. 21-24, ebd., 91:12f, 
VAB 7, 268 Rs. iii 19-22 (L4). 
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gotter Nergal und Ereskigal dar, sondem sie markiert den Ubergang zwi- 
schen der Oberwelt und dem kosmischen Kai des FluBgottes 1169 . In dieser 
"paradigmatischen Schwellensituation" vor Ea steht das Kultbild an einem 
Ubergang, auf dessen einer Seite sich die Handwerker und auf dessen ande- 
rer Seite sich der FluBgott befindet; da es sich wahrend der Prozession schon 
raumlich von seinem irdischen Geburtsort (der Werkstatt) gelost hat, will es 
nun mit seinem gottlichen Vater in Verbindung treten. 

Die Ritualanweisungen lassen das Bild auf einer Rohrmatte 1170 Platz nehmen 
und den Priester Rohrhiitten aufstellen. Ea und Asalluhi werden beopfert 
und berauchert; zusatzlich erhalten sie Libationen. Die folgenden Ritual- 
handlungen richten sich ausschlieBlich an Ea: Werkzeuge und Symboltiere 
aus Silber und Gold werden in den Schenkel eines Schafes eingenaht und in 
den FluB geworfen. Die Schildkroten sind sicherlich als Opfergabe zu ver- 
stehen, wahrend das Versenken der Schreinerwerkzeuge so zu interpretieren 
ist, daB der Handwerkergott diejenigen Gegenstande zuriickerhalt, durch die 
er gewirkt hatte 1171 . Die Werkzeuge der Handwerker werden im Laufe des 
Rituals noch ofter erwahnt. Erst spater (Z. 99) werden sie innerhalb der 
Rohrhiitten gewandeltund durch die Beschworung STT 200 etc. 63-65 (s. S. 
451) der menschlichen Sphare enthoben. Obwohl die folgenden Zeilen nur 
unvollstandig erhalten sind, laBt sich aus der babylonischen Version er- 
schlieBen, daB Ea anschlieBend mehrfach beschworen wird. Ab Z. 88 zitiert 
die Ritualtafel den Wortlaut einer kurzen Beschworung, die im wesentlichen 
zusammenfaBt, was das Ritual bisher erreicht hat. Sie richtet sich ebenfalls 
an den Weisheitsgott (Z. 92) und versichert ihm, daB der Mund des Gottes 
gewaschen ist (Reinheitsversicherung); d.h. daB er den Zustand vollkomme- 
ner Reinheit erreicht hat. AnschlieBend fordert sie ihn wiederholt dazu auf, 
das Kultbild bzw. diesen Gott zu seinen gottlichen Briidem zu zahlen, ihn 
also der gottlichen Gemeinschaft anzugliedem (Aufforderung zur Angliede- 
rung). Interessant sind die mittleren Verse, die durch die referierte "Rein¬ 
heitsversicherung" und die "Aufforderung zur Angliederung" gerahmt wer¬ 
den. Sie bitten Ea darum, die Werkzeuge der Handwerker wegzunehmen, so 
daB diese von der Oberwelt in die unterirdische Welt des FluBgottes wech- 
seln. Dieser Satz kommentiert die Ritualhandlung der Z. 78-80. Auf dem 
Hintergrund der vorliegenden Beschworung kann dieser Vorgang als Tren- 
nungsritus interpretiert werden. An der Schwelle zum apsu wird dem Hand- 


1169 Zur Verbindung der Unterwelt mit dem Lebensbereich Enkis bzw. Eas vgl. z.B. auch 
STT 199 etc. 31 = Walker, Mis pi, 63, s. S. 439. 

too Die Rohrmatte ist in Ritualen offers als Unterlage bezeugt; sie soli das Objekt, das auf 
ihr plaziert wird, vom Boden trennen, vgl. AHw 141 f, bes. 142a Bed. 2, sowie W.20030/4: 
16f, tibersetzt in TUAT II.2, 234-236, bes. 235; zur weiteren Literatur vgl. ebd., 234. 

I* 7 ' Diese Werkzeuge waren zuvor durch STT 199 etc. 34ff = Walker, Mis pi, 63, s. S. 
439 beschworen worden. 
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werkergott iibergeben, was an die menschliche Seite der Herstellung des Bil- 
des erinnert. Im gleichen MaBe, in dem man die Handwerker und das Kult¬ 
bild von den Werkzeugen trennt und sie dem apsu uberantwortet, soil sich 
die Statue von ihrer handwerklichen Vergangenheit losen. 

Nach dieser Ansprache an Ea wird sein Opferarrangement abgebaut. Der er- 
ste Teil des Rituals ist an dieser Stelle abgeschlossen. Der Ritualaufbau, der 
bis dahin seinen Zweck erfiillte, wird nicht mehr gebraucht. Ein neues Ar¬ 
rangement fur die Gotter ist notig. Dies deutet m.E. einen Einschnitt im 
Ritualverlauf an. Diese Beobachtung wird durch die Tatsache gestutzt, daB 
die Mundwaschung des Gottes in Z. 88 und Z. 92 als geschehen konstatiert 
wurde. Die vollkommene Reinheit der Statue ist erreicht; zudem wird in Z. 
95 par. ein Ortswechsel angedeutet: Die bekannte Formulierung "die Hand 
des Gottes packen" leitet die nachste Prozession ein. Der Abbau des Opfer- 
arrangements und der Ortswechsel zeigen an, daB das folgende als eigener 
und neuer Abschnitt zu verstehen ist 1112 , der sich nicht mehr primar mit der 
handwerklichen Vergangenheit und der Reinheit der Statue beschaftigt. 

BABYLON (Z. 6-12) 

Aus der Baby Ion-Version wird ersichtlich, daB das Kultbild auf der Rohr- 
matte mit dem Gesicht nach Westen, d.h. in Richtung des Sonnenuntergan- 
ges (und des Euphrats 1173 ) aufgestellt war. Damit bezieht sich dieser Teil des 
Rituals auf das "alte Dasein" des Kultbildes, dessen Neugeburt in Richtung 
Osten noch aussteht. Ea, Asalluhi und das Kultbild erhalten jeweils ein 
Opferarrangement. Auch hier steht Ea im Mittelpunkt; er erhalt seine Sym- 
boltiere, die Werkzeuge, eine kurze Rezitation sowie eine Beschworung, die 
leider nicht iiberliefert ist. Nach einer Libation wird (abweichend von der 
Ninive-Version) eine weitere Mundwaschung vollzogen, der sich (parallel 
zum assyrischen Text) die Beschworung "Der da kommt, sein Mund ist ge- 
waschen" anschlieBt. Ihr folgt nur noch die Auflosung des Opferapparates 
fur Ea, Asalluhi und das Kultbild, so daB diese Etappe des Rituals auch in 
dieser Version abgeschlossen wird. Die Reinheit des Kultbildes ist auch hier 
erreicht, so daB es fur die kultischen Ablaufe offen ist, die sich im Garten 
abspielen und die es zu einem "neuen Dasein" fiihren werden. 

Der Ablauf der babylonischen Fassung entspricht weitgehend derjenigen aus 
Ninive; zusatzlich erwahnt sie noch eine Mundwaschung und zwei weitere 
Beschworungen an Ea. Diese Abweichungen lassen sich aus dem besseren 
Erhaltungszustand der Tafel BM 45749 erklaren. 


1172 Keine der mir bekannten Deutungen des Ritualablaufes ging bisher auf diesen Befund 
ein. 

1173 Von Esagila aus gesehen liegt der Euphrat im Westen. 
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In beiden Versionen spielt der Sonnengott in diesem Ritualabschnitt keine 
Rolle. Das Geschehen wird vor allem durch Ea dominiert. 

(5) Prozession vom Flubufer in den Garten 
NINIVE (Z. 95) 

Diese kurze Prozession ist ohne begleitende Beschworungen berichtet und 
verlagert den Ort des Geschehens vom FluBufer in den angrenzenden Gar¬ 
ten. Dort befindet sich der magische Kreis mit den Rohrzelten und Rohr- 
hiitten, die der Priester zu Anfang der Ritualtafel vorbereitet hatte (Z. 3-11). 

BABYLON (Z. 12) 

Die babylonische Fassung stimmt mit der ninivitischen iiberein. 

(6) Im Garten (a) 

NINIVE (Z. 95-108). 

Das Kultbild betritt im Garten die komplizierte Ritualanordnung, die der 
Priester zu Beginn des eigentlichen Rituals vorbereitet hatte. Es wird dort im 
Zentrum des Mehlkreises, d.h. in der Mitte der im Kreis aufgestellten Rohr- 
hiitten und Rohrzelte, auf einer Rohrmatte plaziert, so daB seine FuBe den 
Boden nicht beriihren; anscheinend ist sein Kopf mit einer Leinendecke ab- 
gedeckt 1174 . Durch diese Verhtillung des Kultbildes wird erreicht, daB es 
raumlich von seiner irdischen Umwelt abgesondert ist. 

Die Augen des Gottes(bildes) werden im Unterschied zur vorhergehenden 
Phase des Rituals nach Osten ausgerichtet. Diese Ausrichtung ermoglicht 
ihm, am folgenden Morgen den Aufgang der Sonne zu sehen. Dieser wird in 
altorientalischen Ritualen oft mit Neubelebung, Reinigung und Wiederge- 
burt in Zusammenhang gebracht 1175 . Der vorliegende Abschnitt des Rituals 
dient daher anderen Zwecken als der vorhergehende, der im Zeichen des 
Sonnenuntergangs stand. Ebenso wie die Kaianlage, die das Kultbild in der 
vorhergehenden Prozession verlassen hatte, war auch der Garten mehrfach 
mit dem Begriff der "Steppe" in Verbindung gebracht worden (Z. 2.4). Da¬ 
her ist davon auszugehen, daB sich das Kultbild auch in diesem Ritualab¬ 
schnitt in einer "paradigmatischen Schwellensituation" befindet. Im Unter¬ 
schied zu seiner friiheren Aufstellung vor dem FluBgott weist der Ritual- 
aufbau (s.u.) und der zu erwartende Sonnenaufgang an dieser Stelle darauf 
hin, daB es sich diesesmal um eine " paradigmatische Schwellensituation" 
vor dem Sonnengott handelt. Er soli das Kultbild losen und befreien. Im 
Garten wird das Kultbild daher in eine neue Qualitat seines Seins eintreten, 


1174 Zur Decke als Kopfbedeckung s.u. Anm. 1990. 

1175 So z.B. in den namburbi- Ritualen, vgl. Maul, Zukunftsbewaltigung, 125. 




222 Das Kultbild im Alten Orient: C. Der offizielle Kult 

die ihm am nachsten Tag durch den Sonnengott vermittelt werden wird. 
Dies deutet darauf hin, daB in diesem Ritualabschnitt Schwellen- und Um- 
wandlungsriten (rites de marge )" 76 stattfinden. Doch zuvor wird das Kult¬ 
bild fur die erste Nacht vorbereitet, die es im Zentrum der im Kreis aufge- 
stellten Rohrhiitten und Rohrzelte, in die seine Gerate und die Werkzeuge 
der Handwerker gelegt werden, verbringen wird. Gegen Abend dieses Tages 
findet fiir neun verschiedene Gotter vor dem Abendstem eine Fumigation 
statt; ein Opferarrangement wird aufgebaut. Wenn man die Reihenfolge der 
genannten Gotter in die Anordnung der Raucherbecken am Ritualschauplatz 
umsetzt, dann ergibt sich, daB der Sonnengott in der Mitte plaziert wird: 

Anu-Enlil-Ea-Stn-Sama§—Adad-Marduk-Gula-IStar der Sterne 

Die besondere Rolle des Sonnengottes kommt allerdings erst am 2. Tag des 
Rituals deutlich zum Ausdruck (s.u.). Opfer, Libationen und eine Mundwa- 
schung folgen. Im AnschluB daran wird dieses Opferarrangement aufgelost. 
Danach wiederholen sich Beraucherung, Beopferung und Mundwaschung 
vor den Gottem, die an der Herstellung und der Reinigung des Gottes betei- 
ligt waren. Diese Handlungen finden vor den nachtlichen Gottem statt, die 
namentlich angerufen und damit in das Ritual einbezogen werden. Dieses 
Opferarrangement bleibt wahrend der gesamten Nacht bestehen. Damit ist 
der erste Tag beendet. Das neue Kultbild wurde den wichtigsten Gottem des 
Tages, der Reinigung und des Handwerks vorgestellt. In der Nacht bleibt es 
den Stemen tiberlassen, die mit den Gottem so eng verbunden sind, daB sie 
die Opfergaben zu ihnen tragen 1177 . 

In diesem Kontext ist auf VAN GENNEP hinzuweisen. Er stellt fest, daB es 
bei bestimmten Volkem "wie den Bantu oder den Indianem, fur die eine 
enge Verbindung zwischen der sozialen und der kosmischen Welt besteht" 
ganz selbstverstandlich sei, Riten zu vollziehen, "die das Neugeborene an 
den Kosmos oder zumindest an seine Hauptelemente angliedem. Das ist die 
Funktion der Riten, die das Kind dem Mond oder der Sonne darbieten, die 
Kontakt zur Erde herstellen usw." 1178 Ubertragt man dieses Modell auf unse¬ 
re Fragestellung, dann ergibt sich daraus folgendes: Das Aussetzen des neu- 
en Kultbildes unter den Stemenhimmel stellt einen Angliederungsritus dar, 
der das Kultbild mit dem Kosmos und seinen "gottlichen Kollegen" verbin- 
den soil. Die Gotter wurden durch die beschriebenen Opferhandlungen 
gnadig gestimmt. Zudem ist ersichtlich, daB man das neue Kultbild geradezu 
wie ein Neugeborenes behandelt, das erst in seine neuen sozialen Beziige in- 


1176 Zu diesem Begriff vgl. VanGennep, Ubergangsriten, 21ff. 

1177 Zur Rolle der Sterne vgl. Reiner, Magic, 139-143. 

1178 VanGennep, Ubergangsriten, 69. 
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tegriert werden muB 1179 . Nachdem die Aufnahme des Kultbildes in die gottli- 
che Bruderschaft wahrend des Aufenhaltes der Statue am FluB mehrfach er- 
beten worden war, ist dieser Ritualabschnitt offensichtlich darum bemiiht, 
die "Aufforderung zur Angliederung" in die Tat umzusetzen. 

BABYLON (Z. 12-36) 

Die babylonische Uberlieferung verlauft erst auf den zweiten Blick weitge- 
hend parallel zum assyrischen Text: Das Kultbild wird auf eine Rohrmatte 
gesetzt, mit einer Leinendecke abgedeckt und nach Osten ausgerichtet. Ver- 
schiedene Gotter, die jeweils zu Neunergruppen zusammenzufassen sind, 
werden beopfert; anschlieBend uberlaBt man das Kultbild der Nacht und 
dem freien Himmel. 

Auf den ersten Blick scheint die babylonische Version in diesem Ritualab¬ 
schnitt zahlreiches Sondergut zu bieten. Dies ergibt sich zum einen daraus, 
daB der babylonische Text an dieser Stelle das Vorhandensein einer Ritual- 
anordnung mit Rohrzelten im Garten postuliert, deren Vorbereitung er an 
keiner Stelle iiberliefert hat. Zum anderen nimmt der babylonische Priester 
einen Ortswechsel vor, den die Ninive-Version hier nicht kennt: Er begibt 
sich (wieder) an den FluB, um ihn zu beopfem und um zwei Kultmittel- 
beschworungen fur geschopftes Wasser zu rezitieren (Z. 13f). AnschlieBend 
widmet die babylonische Fassung der Zubereitung des Weihwassers im 
"Haus des Kusu" ca. zehn Zeilen, die den Ritualverlauf, dessen eigentliches 
Zentrum das Kultbild ist, aufhalten. Die beschriebenen Ritualanweisungen 
entsprechen z.T. wortlich den ersten Zeilen der Ninive-Version, die daher an 
dieser Stelle auf die Schilderung der Herstellung des Weihwassers verzich- 
ten kann. Das Weihwasser der Beschworung wird in der babylonischen Ver¬ 
sion offensichtich erst dann gemischt, wenn es tatsachlich gebraucht wird. 
Die Ninive-Version wollte dagegen den Ablauf des Rituals ziigig weiterfuh- 
ren und widmete alien vorbereitenden Handlungen vorab einen eigenen Ab- 
schnitt. 

Innerhalb der Preparation des Weihwassers berichtet die babylonische Ver¬ 
sion eine kleine Episode, die in der Ninive-Version keine Parallele findet: 
Weihwasser wird in einen Trog aus Tamariskenholz gefiillt und dort mit 
weiteren Ingredienzien angereichert. Das Ganze wird dann auf den Back- 
stein der Belet-ill gestellt; im AnschluB daran wird eine Mundwaschung 
vollzogen und der Ritualaufbau abgebaut. 

Es wurde schon darauf hingewiesen, daB diese Handlungen zwar zahlreiche 
Anspielungen auf Geburtsvorstellungen beinhalten (z.B. den Backstein der 


1179 Der Ritualtext selbst gibt Hinweise darauf, daB das neue Kultbild als Neugeborenes 
des Ea verstanden wurde und sich (zuerst) seinem Vater vorstellte, vgl. BM 45749:4 und 
K6324+ etc. 6Iff, s.u. Text Nr. 1 z.St. 
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Muttergottin), daG sie aber an keiner Stelle mit einem Nachspiel des Zeu- 
gungsaktes verbunden werden 1180 . Da es sich lediglich darum handelt, aus 
verschiedenen Kultmitteln ein reinigendes Wasser herzustellen und die 
Ninive-Version diese Ritualanweisungen eindeutig zu den vorbereitenden 
Handlungen zahlt, kann das Postulat von der Zentralitat dieses Geschehens 
nicht aufrechterhalten werden 1181 . Ebensowenig kann die Deutung iiberzeu- 
gen, daG das Weihwasser das Sperma des Ea sei, dessen einzelne Ingredien- 
zien auf das Kultbild zu beziehen seien und seinen Embryo bildeten. Diese 
Losung muGte schon an der selektiven Betrachtung der verwendeten Kult- 
mittel scheitem (s.o.), da sie zwar fur die Edelmetalle, Holzer und Edelsteine 
eine schliissige Erklarung zu bieten schien, jedoch fur Ol, Butter, Sirup und 
Krauter keine geeignete Interpretation bereitstellte. Im folgenden soli unter 
Beriicksichtigung eines kultischen Kommentares 1182 , der sich (u.a.) mit den 
Bestandteilen eines Weihwasserbeckens beschaftigt, eine andere Deutung 
vorgeschlagen werden. Aus diesem Text ergibt sich, daG die Ingredienzien, 
die in das Weihwasserbecken des MWKB geworfen werden, keinerlei Aus- 
schlieGlichkeitscharakter beanspruchen konnen und keineswegs zwingend 
auf das Material der Kultstatue zu beziehen sind. Sie gehoren vielmehr ganz 
allgemein zur Ausstattung eines Weihwasserbekkens, das zu einer Reini- 
gung benotigt wird. 

Zudem ergibt sich aus dem Kultkommentar, daG es zu kurz greift, wenn man 
die Kultmittel des Weihwasserbeckens mit den Materialien des Kultbildes 
verbindet und letztlich der materiellen Ebene verbunden bleibt. Wie aus die¬ 
sem Text hervorgeht, war es iiblich, sowohl das Weihwasserbecken als auch 
seine Ingredienzien mit verschiedenen Gottem zu identifizieren 1183 . Dadurch 
werden diese Gotter in den Ritualvollzug miteingeholt und aktiv daran betei- 
ligt 1184 . Da die Kultmittel Gotter und Materialien, also Transzendenz und Im- 
manenz miteinander vemetzen, tragen sie dazu bei, daG das Ritual und kon- 
kret das Weihwasserbecken, das vorschriftsmaGig zubereitet wurde, ein 
Schnittpunkt zwischen der horizontalen und der vertikalen Achse ist. Der 
Versammlung der Kultmittel im Weihwasser entspricht die Versammlung 
der Gotter im Himmel; diese heilige Wirklichkeit wird in das irdische Ritu- 
algeschehen eingeholt. 


1180 Vgi. S. 137ff. 

1 181 Gegen TuL, S. lOOf, und Jacobsen, Graven Image, 25f, vgl. die vorhergehende Anm. 

1182 Livingstone, MMEW, 176-179 (CBS 6060 Vs. mit Duplikaten). 

H83 Dieser Kommentar bezieht sich nicht explizit auf das Mundwaschungsritual. Even- 
tuell besaB jede Ritualserie ihren eigenen Kanon, der die beteiligten Gotter mit verschiedenen 
Ingredienzien in Relation setzte. 

ii 84 Z.B. Livingstone, MMEW, 176f:3-7: "Tamariske: Anu, Herz der Dattelpalme: 
Dumuzi, Seifenkraut: Ea, salalu- Rohr: Ninurta, sikillu- Pflanze: NanSe"; ebd., 176f: 12-15: 
"Zinn: Ninmah, Blei: Ninurta, Kameol: Ninlil, Lapislazuli: Venus." 
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Ahnlich wie die Beschworungen, die Ritualhandlungen und die Kultbilder 
sind daher auch die Kultmittel als Moglichkeiten anzusehen, die Prasenz und 
die Wirkung der Gotter zu vergegenwartigen, so daB sie zu den Kodierungs- 
formen religioser Botschaften zu zahlen sind 1185 . Die Kultmittel gehoren eng 
zu den Ritualhandlungen, in deren Rahmen sie in einem begrenzten Zeit- 
raum eingesetzt werden. Die Darstellungsweise der Kultmittel ist im Materi- 
ellen verwurzelt. Sie verbinden Gotter und Mythen mit den Produkten der 
Natur (Gold, Silber, Edelsteine etc.), jedoch auch mit den Errungenschaften 
der menschlichen Kultur (gepreBtes 01, Simp, Butter). Ihre Art, religiose 
Botschaften darzustellen, weist Ahnlichkeiten zu der der Bilder auf, da sie 
Vorgange und Handlungen punktuell festhalten; Hintergriinde werden nicht 
geboten. Da die Verbindungen zwischen den genannten Objekten und den 
Gottem bzw. den Mythen in den Kultkommentaren im allgemeinen nur po- 
stuliert, nicht erklart werden, ist es fur uns heute schwer, nachzuvollziehen, 
was zu der jeweiligen Gleichsetzung gefuhrt hat, und ob diese Gleichsetzun- 
gen gleichsam kanonisch und fur die verschiedenen Ritualserien verbindlich 
waren. In Anbetracht der Komplexitat der Materie ist davon auszugehen, 
daB diese Kodierungsform religioser Inhalte nur den eingeweihten Priestem 
zuganglich und verstandlich war. 

Wenn man daher die verschiedenen Kultmittel, die in das Weihwasser- 
becken des MWKB geworfen werden, mit den Gottheiten verbindet, die sie 
reprasentieren, dann erhalten die Ritualhandlungen einen neuen Gehalt. Die 
Gotter nehmen in unmittelbarer Weise an alien Reinigungshandlungen teil, 
fur die das Weihwasser bestimmt ist, und das Ritual wird in der Sprache der 
Theologie und der Mythologie interpretiert. Jeder Gegenstand und jede 
Handlung besitzt demzufolge theologische Bedeutung und findet im Rah¬ 
men des Rituals seinen/ihren spezifischen Sinn. Da bisher leider kein Kult- 
kommentar iiberliefert ist, der sich explizit mit den Kultmitteln des MWKB 
beschaftigt, ist fiber die Frage der Identitat der beteiligten Gotter letztlich 
keine Klarheit zu gewinnen. Setzt man jedoch die Ingredienzien des Weih- 
wasserbeckens unseres Rituals mit den Gottem gleich, die der zitierte Kom- 
mentar auffiihrt, und geht man von der Hypothese aus, daB die dort vorge- 
schlagenen Identifikationen der Kultmittel auch fur das MWKB gelten, dann 
konnte sich hinter der Zubereitung des Weihwasserbeckens des MWKB fol- 
gendes verbergen 1186 : 


1185 Vgl. S. 178ff. 

1186 Di e folgende Gleichsetzung der Handlungsanweisungen des Mundwaschungsrituals 
(BM 45749:16-20) mit dem o.g. kultischen Kommentar ist als Gedankenexperiment zu ver- 
stehen. Es ist nicht festzustellen, auf welches Ritual sich das Kompendium bezieht; weiter ist 
unklar, ob es fur alle Ritualserien Giiltigkeit beanspruchen kann. Selbstverstandlich ist auch 
mit unterschiedlichen Traditionen zu rechnen, die die Verbindungen der Gottem mit Kultmit- 
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(16.) In Ningirim, der Schopferin der Gotter, fur die Mundwaschung, wirfst du Anu, Ea, 
Dumuzi, die sieben Sohne des Enmesarra, Ninurta, Sumpfrohr, 

(17.) Nanaya, [...], seine Gotter, [...], Salz, die Herrin von Nippur, Kisar, Adad, 

(18.) [... gehomte] Salzkrauter, NanSe, Olbaum(zweige), Magneteisenstein,za/aqu-Stein, 
(19.) [Bel-sarbi 1187 ], Ninlil, Venus, Sakkud, Nuska, Achat, 

(20.) [Enmesara (= Enlil), Angal (= Anu) 1188 ], Ninmah, Eisen, 01, bestes Ol, igulu- 01, 
Zedemol, Eiter von Anzu (und) Butter hinein. 

Es zeigt sich, daB das Weihwasserbecken der Treffpunkt der verschieden- 
sten Gotter ist, die auch wahrend des Rituals schon erwahnt worden waren. 
Die Beziehungen der Gotter zueinander bleiben leider unklar. Gotter, die be- 
sonders wichtig sind, werden durch mehrere Objekte realisiert (Anu Z. 16. 
20). Auch die Niederlage von bosen Gottem oder Damonen ist in den Ingre- 
dienzien aktualisiert. Der Mythos vom Kampf des Ninurta ist stark verkurzt 
in Z. 20 vergegenwartigt, da sein Gegner Anzu nur noch in seinen Einzel- 
bestandteilen erwahnt wird und nur als besiegter Gott erscheint 1189 . 

Die einzelnen Ingredienzien des Weihwasserbeckens erhalten ihre besondere 
Macht von den in ihnen reprasentierten Gottem. Die obersten Gotter Anu, 
Enlil und Ea, die Muttergottin sowie weitere Gotter, deren Aufgabe im Rah- 
men des Rituals unklar bleibt, sind im Weihwasser personlich anwesend. 
Damit fimgiert das Wasser als eine Art Focus der Machte der verschiedenen 
Gottheiten. Indem bose Gotter nur als geschlagene Gotter erwahnt sind, wird 
der Sieg der bewahrenden und ordnenden Gotter iiber das Bose vergegen¬ 
wartigt. Die Moglichkeit der Gefahrdung wird im Weihwasser nur aus der 
Perspektive der Uberwindung der Gefahr zugelassen. Damit ist dieses 
Wasser mit einem Maximum an Wirkungsmacht und Gottlichkeit ausgestat- 
tet. Das Sprengen des Wassers befreit daher nicht nur von Verunreinigungen 
aller Art, sondem es kann die einmal geschehene Uberwindung des Bosen 
jederzeit wiederholen. Auf diese Weise kann das Besprengte jedweden Ge- 
fahrdungen und Gefahren trotzen. Es verwundert nicht, dab Weihwasser fur 
viele Rituale notig ist und mit ahnlichen Ingredienzien auch fur andere An- 
lasse zubereitet wird. 

Die groBe Anzahl der im Mundwaschungsritual genannten Bestandteile er- 
klart sich daraus, daB der VergroBerung der Anzahl der Materialien auch 
eine VergroBerung der Anzahl der beteiligten Gotter entspricht. Die Wir- 
kung des Wassers wird damit gesteigert, da die Gotter bestimmter Funk- 
tionsbereiche ihren Teil zur Sicherung ihres jeweiligen Verantwortungs- 


teln anders ansetzen, als es in diesem Text geschieht. Wenn kein Eintrag in der Liste der Glei- 
chungen vorliegt, wurde der Name des Kultmittels beibehalten. 

1187 "Konig der Euphratpappel" (sumerisch: Lugalasal). 

n88 Zu diesen Gleichsetzungen vgl. Livingstone, MMEW, 182. 

H89 Zu weiteren Beispielen der rituellen Vergegenwartigung des Sieges des Guten iiber 
das Bose vgl. Maul, Zukunftsbewaltigung, 99, und Livingstone, MMEW, 172:1. 
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bereiches beitragen. In bezug auf die Herstellung und die Funktion unter- 
scheidet sich das Weihwasser des MWKB in keiner Weise qualitativ von 
dem, das in anderen Reinigungsritualen verwendet wird 1190 . Es versucht le- 
diglich, indem es moglichst viele Gotter fur das Geschehen verantwortlich 
macht, das neue Kultbild in alien Bereichen abzusichem. Da es sich bei 
einem Kultbild um den Wohnsitz und die Representation eines Gottes han- 
delt, ist die moglichst vollkommene Reinheit des Bildes und sein optimaler 
Schutz gegen Gefahrdungen aller Art eine zentrale Aufgabe. 

Nach dem beschriebenen Einschub, der sich mit der Zubereitung des Weih- 
wassers beschaftigt, stimmen die babylonische und die assyrische Version 
wieder weitgehend tiberein. Der Wortlaut der babylonischen Fassung berich- 
tet davon, daB fur die neun wichtigsten Gotter, deren Zentrum der Sonnen- 
gott bildet, ein Opferarrangement aufgestellt wird, das nach Norden ausge- 
richtet ist. 

Abweichend von der Ninive-Version fiigt der babylonische Text an dieser 
Stelle eine Kultmittelbeschworung fur Tamariskenholz ein, die die Reinheit 
dieses Materials und die reinigende Kraft seiner Aste beschwort. Sie er- 
wahnt explizit die Reinigung des Mundes des Gottes(bildes) und bezieht 
sich daher sicherlich auf die anschlieBende Mundwaschung, die die Reinheit 
des Kultbildes zum Ziel hat 1191 . Als Kultmittelbeschworung stort sie an die¬ 
ser Stelle den Ablauf des Rituals; zudem unterbricht sie die Reihe der Got¬ 
ter, fur die Opfer dargebracht werden und in deren AnschluB jeweils Mund- 
waschungen stattfinden. Evtl. gehort diese Beschworung zu den Kultmittel- 
beschworungen, die die Anfertigung des Weihwassers begleiten. Die Be- 
schreibung der Herstellung des Weihwassers ist in der babylonischen Ver¬ 
sion hinsichtlich der Kultmittelbeschworungen auBerst unvollstandig. Die 
Ninive-Version zeigt sich an dieser Stelle zwar detailfreudiger, im Vergleich 
mit den Beschworungstafeln weist sie jedoch ebenfalls zahlreiche Defizite 
auf (s.u.). 

Analog zur Ninive-Version werden anschlieBend neun Opferarrangements 
fur die Muttergottin, die Gotter der Reinigung, die Handwerkergotter und 
den Gott des neuen Kultbildes aufgebaut, die nach Siiden ausgerichtet wer¬ 
den. Auch dieser Ritualabschnitt wird mit einer Mundwaschung abgeschlos- 
sen. Da das Kultbild in dieser Phase des Rituals nach Osten ausgerichtet ist, 
kommt der Ritualaufbau fur die "groBen Gotter" auf seiner linken, der fur 
die Handwerkergotter, die Muttergottin und den betroffenen Gott selbst auf 
seiner rechten Seite zu stehen. 


ii9° Vgl. Maul, Zukunftsbewaltigung, 41-46. 
1191 So entsprechend K3511+ i 9-12, s.u. S. 443. 
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NORDEN (links) 

Anu/Enlil/Ea/Sin/S amas/Adad/Marduk/Gula/V enus. 

(Die Gotter, die die Zukunft des Bildes bestimmen) 

K 

U 

L 

WESTEN T-»»» OSTEN 

B 

I 

L 

D 

(Die Gotter, die die Herkunft des Bildes bestimmten) 

Belet-ili, Kusu, Ningirim, Ninkurra, Ninagal, Kusigbanda, Ninildu, Ninzadim, "dieser Gott". 

SUDEN (rechts) 

Da die rechte Seite im altorientalischen Denken positiver konnotiert ist als 
die linke 1192 , zeigt dieser Aufbau deutlich, da6 das Kultbild den Handwerker- 
gottem bzw. seiner Herkunft weiterhin eng verbunden bleibt. Zudem befin- 
det sich auch der Opferapparat des betroffenen Gottes auf dieser Seite. 

An dieser Stelle bietet der babylonische Text Detailinformationen (Z. 29ff), 
die die Ninive-Version vorenthalten hatte: Verschiedene Sterne und Stem- 
bilder, die sicherlich mit den "nachtlichen Gottem" der Ninive-Version iden- 
tisch sind und die dort nur namentlich angerufen wurden, werden hier im 
einzelnen aufgefiihrt und beopfert. Im AnschluB an jedes Opfer wird jeweils 
eine Mundwaschung vollzogen. Da es sich insgesamt um neun Gottergrup- 
pen handelt, finden insgesamt auch neun Mundwaschungen statt. Die baby¬ 
lonische Version iiberliefert daher am ersten Tag des Rituals insgesamt 
zwolf Mundwaschungen: Die erste am Morgen in der Werkstatt, die zweite 
am FluB, die letzten zehn gegen Abend oder wahrend der Nacht im Garten. 
An jeder einzelnen Station des Rituals wurden bisher Mundwaschungen 
vollzogen; da die Mehrzahl im Garten stattfand, ist dort der vorlaufige 
Hohepunkt des ersten Ritualtages und der ersten Nacht zu vermuten: Er liegt 
in der Aufnahme des Kultbildes in die Gemeinschaft der Gotter, denen es 
vorgestellt, vor denen es gereinigt und denen es in der Nacht unter dem Ster- 
nenhimmel iiberlassen wurde. 


1192 Vgl. Luschey, Rechts, passim. 
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PER 2.TAG 

(6) Im Garten (b) 

NINIVE (Z. 109-204) 

Am nachsten Tag geht es schon bei Tagesanbruch weiter. Die Ritualanord- 
nung im Garten wird in dieser Phase des Rituals nicht verlassen, und auch 
die Ausrichtung des Kultbildes nach Osten wird beibehalten, so daB davon 
auszugehen ist, daB dieser Abschnitt des Rituals mit dem vorhergehenden zu 
verbinden ist. 

Innerhalb der bestehenden Ritualanordnung stellt der Priester in den vorbe- 
reiteten Rohrhiitten des Ea, des Samas und des Asalluhi (vgl. Z. 7) jeweils 
einen Thronsessel auf, auf dem diese Gotter Platz nehmen sollen. Die nach- 
folgenden Ritualanordnungen lassen sich besser verstehen, wenn man sie 
mit der Beschworung "Ea, SamaS und Asalluhi" (Z. 144) verbindet 1193 , die 
die Vorgange, die die Ritualtafel nur aneinanderreiht, aus der Perspektive 
des Priesters betrachtet und genauer kommentiert. Aus der Zusammenschau 
der Ritual- und der zitierten Beschworungstafel ergibt sich, daB die folgen- 
den Ritualhandlungen (Z. 110-145) fast ganzlich auf das "Trio der weiBen 
Magie" zu beziehen sind und daB diese Phase des Rituals zum einen eng auf 
die genannte Beschworung bezogen ist, zum anderen durch sie zum Ab- 
schluB gebracht wird. 

Im folgenden wird das Ritualarrangement fur Ea, Samas und Asalluhi be- 
schrieben, das aus den Rohrhiitten mit den Thronen besteht. Zusatzlich wer- 
den ihnen noch rote Kleider als Geschenk iiberreicht; vor den Rohrhiitten 
wird jeweils ein Leinentuch ausgebreitet und ein Opfertisch mit den ver- 
schiedensten Gaben angerichtet. LibationsgefaBe und Raucherbecken wer- 
den zusatzlich vor ihnen aufgestellt. Da die Verwendung von Blut in meso- 
potamischen Ritualen nicht gerade haufig ist 1194 , ist es erwahnenswert, daB 
(nur) die Ninive-Version davon zu berichten weiB, daB vor jeder der drei 
Rohrhiitten jeweils ein BesprenggefaB mit Blut aufgebaut wird. Innerhalb 
der anschlieBenden Ritualanweisungen spielt das Blut keine Rolle mehr, so 
daB nicht festzustellen ist, welchen Zweek man damit verfolgte 1195 . 

Die anschlieBenden Opfer sollen Ea, SamaS und Asalluhi wohlwollend stim- 
men, da von ihnen erwartet wird, fiir das Kultbild Sorge zu tragen. Nicht 
klar ersichtlich ist, was mit den verschiedenen Wollsorten geschehen soil, 
die aufgezahlt werden, und welche Funktion man ihnen zuschrieb. Da der 
Text eine Liicke von neun Zeilen aufweist, sind die weiteren Zusammenhan- 


1193 Im folgenden wird daher Sm 290 etc. 29-32 miteinbezogen, s.u. S. 448. 

1194 So mit Oppenheim, Ancient Mesopotamia, 365 Anm. 18. 

1195 Vollig spekulativ erscheint der Vorschlag von Dick, es wiirde sich um "birth blood" 
handeln, vgl. Walker, Dick, Induction, 62. 
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ge nicht mehr genau nachzuvollziehen. Erst in Z. 132 ist der Text in einem 
Zustand, der eine weitere Interpretation zulaBt. Der Priester erhebt in seiner 
Hand Zedemholz und rezitiert zum zweiten Mai die Beschworung "Im/Die 
Himmel durch sich selbst geboren", in der es wahrscheinlich um seine Rein- 
heit und Kultfahigkeit geht. AnschlieBend folgt eine Beschworung an den 
Sonnengott, die leider nicht identifiziert ist. Dies trifft auch fur die folgen- 
den Beschworungen zu, die sich wohl an Ea richten. Nach der nachsten 
kleinen Liicke (Z. 138-141) folgen zwei Gebete, die vor dem Sonnengott re¬ 
zitiert werden, der im folgenden Ritualabschnitt eine hervorgehobene Rolle 
spielen wird. Bei dem ersten handelt es sich wahrscheinlich um ein kPutuk- 
ku-Gebet, bei dem zweiten um ein bekanntes namburbi, das offensichtlich 
fiir den Gebrauch innerhalb des MWKB leicht verandert wurde. Es laBt sich 
folgendermaBen gliedem: 

6-25 (bzw. 6-11; 16-18) Hymnische Einleitung, die die Fahigkeiten der Gotter Ea, Sara as 
und Asalluhi preist. 

26-32 Selbstvorstellung des Beters, der auf die vorhergehenden Riten ver- 

weist, die er ordnungsgemaB vollzogen hat. 

33-41 Bitte (mit der Angabe des Grundes), die Reinigungsriten instandzu- 

setzen, das Schicksal des Bildes zu bestimmen, seine Fahigkeit, 
Nahrung aufzunehmen und sein Gehor zu aktivieren. 

Die drei Gotter der weiBen Magie werden nachdriicklich dazu aufgefordert, 
das Schicksal des Kulthildes festzusetzen und ihm seine Lebensfunktionen zu 
iibertragen. Diese Themen pragen den weiteren Ablauf des Rituals, das sich 
im folgenden immer ofter mit den Funktionen und kiinftigen Aufgaben des 
Kultbildes und immer weniger mit seiner Herkunft beschaftigt. Der Schwer- 
punkt verlagert sich daher von der Vergangenheit des (Gottes)Bildes auf 
seine Zukunft. Dementsprechend nehmen die anschlieBenden Opferanwei- 
sungen fiir die Handwerkergotter einen geringeren Raum ein als die Anord- 
nungen fiir Ea, Samas und Asalluhi. Die Ninive-Version berichtet an dieser 
Stelle von einer weiteren (der vierten) Mundwaschung und der Reinigung 
des Kultbildes (Z. 149ff). Weitere Liicken in dieser Version machen eine ge- 
naue Nachzeichnung des Verlaufs schwierig. Verschiedene Opfer und Liba- 
tionen scheinen sich an dieser Stelle anzuschlieBen, die sich, in Anbetracht 
der Tatsache, daB im folgenden ausschlieBlich das Kultbild angesprochen 
wird, an den Gott des neuen Bildes richten diirften. 

Der nachste Abschnitt ist dadurch gekennzeichnet, daB fiinf Handerhe- 
bungsgebete rezitiert werden, die ausschlieBlich fiir das MWKB verfaBt 
wurden. Sie enthalten die "Theologie des Mundoffnungsrituals" in nuce und 
markieren seinen Hohepunkt. 
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Ab Z. 159 tritt der masmassu in Erscheinung, der sich auf die linke Seite des 
Kultbildes stellt 1196 und vor ihm das erste der fiinf groBen Handerhebungsge- 
bete rezitiert. Der Priester steht mit dem Gesicht zu dem verdeckten ("ge- 
osteten") Kultbild, in dessen linkes Ohr er spricht. Er selbst hat die nordliche 
Ritualanordnung, die Ea, Samas und Asalluhi sowie den groBen Gottem zu- 
geeignet ist, im Riicken und schaut in siidliche Richtung auf die Ritual¬ 
anordnung der Handwerkergotter, der Muttergottin, der Gotter der Reini- 
gung und des betroffenen Gottes. In dieser Position rezitiert er die Be¬ 
schworung "Als der Gott geschaffen war, als die reine Statue vollendet war", 
in deren AnschluB er eine Mundwaschung vollzieht, und die Beschworung 
"Reine Statue, in ehrfurchtgebietendem Glanz vollendet", der ein Reini- 
gungsritus und ein Fliistem folgt. 

Schon das erste Handerhebungsgebet ("Als der Gott geschaffen war") mar- 
kiert einen Hohepunkt im Ritualverlauf, da in ihm die wichtigsten theologi- 
schen Aussagen komprimiert sind. Der Text laBt sich folgendermaBen glie- 
dem: 

I- 10 Pradikation der Statue 

II- 41 Die Herkunft der Statue (Trennung von der irdischen Welt): 

11-17 Der Herkunftsort der Statue 
18-41 Die Statue, ein Produkt der Handwerkergotter: 

18-25 Das Aussehen der Statue 

26-38 Das Material der Statue, von den Gottem bereitgestellt 
39-41 SchluBproklamation 
42-81 Die Mundoffnung 

42-48 Problemstellung, Marduk-Ea-Formular 
49-81 Problemlosung: 

49-56 Ritualanweisung fur das Weihwasser 
57-62 Angabe des Ritualortes 

63-69 Trennung von dem Werkzeug und den Handwerkem 
70-75 Reinigung der Statue durch Kusu mit Weihwasser, Fackel und 
Raucherbecken 

76-80 Mundoffnung durch Asalluhi und Ea 
81 SchluBproklamation der Reinheit 
82 Unterschrift 

Die Beschworung zerfallt deutlich in zwei Teile: Im ersten Teil geht es um 
die ubematurliche Herkunft der Statue und im zweiten Teil um die Aktivie- 
rung ihrer Sinneswahmehmungen und Lebensfunktionen. 

Schon in der ersten Zeile setzt das vorliegende Handerhebungsgebet den 
Gott des neuen Kultbildes mit seiner Statue gleich: Der Gott wurde im Bild 
geschaffen und tritt dadurch im Land sichtbar in Erscheinung. Die gottliche 
Epiphanie im Kultbild ist von den Lichtphanomenen begleitet, die iiblicher- 


1196 Vgl. K2969+ ii etc. 47, s.u. Anm. 2013. 
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weise zu dem Auftreten der Gotter gehoren (melammu, rasubbatu, Salum- 
matu). Im Kultbild erstrahlt der Gott in seiner Pracht, Herrschaft, Vollkom- 
menheit und in seinem Heldentum. Die Erscheinungs- und Wirkungsweisen 
der Gottheit werden auf das Bild iibertragen, so daB Gott und Bild nicht 
mehr voneinander zu trennen sind. Die Leistung des Bildes besteht offen- 
sichtlich darin, die Gottheit auf der Erde zu visualisieren. 

Der nachste Abschnitt der Beschworung hebt hervor, daB die Statue sowohl 
aus dem Himmel als auch aus der Erde hervorgegangen ist. Entsprechend 
den wertvollsten Bestandteilen der Statue, Holz und Stein, werden Wald und 
Gebirge als irdischer Herkunftsort konkretisiert. Wie schon oben beschrie- 
ben, ist das Kultbild daher das Ergebnis der Zusammenarbeit zweier kosmi- 
scher Bereiche bzw. ihrer Bewohner, der Gotter und der Menschen 1197 . Die 
handwerklichen Tatigkeiten, die in der Tempelwerkstatt durchgefiihrt wur- 
den, fanden simultan im Himmel statt. Die himmlische und die irdische Ebe- 
ne sind daher ineinander verwoben. 

Die anschlieBenden Zeilen widmen sich nun der himmlischen Seite des Her- 
stellungsprozesses und heben hervor, daB es nur die Handwerkergotter wa- 
ren, die dem Kultbild zu seinem Aussehen verhalfen. Sie formten es so, daB 
es bis ins Detail "die Gestalt von Gott und Mensch" besitzt. Diese Gleich- 
gestaltigkeit von Gottem und Menschen entspricht der Vorstellung vom per- 
sonalen Wesen der Gotter 1198 . 

Nachdem die Hypostasen Eas als die eigentlichen Handwerker prasentiert 
wurden, beschaftigt sich der folgende Abschnitt mit den Materialien, aus de- 
nen das Kultbild besteht. Sie waren von den Gottem besorgt 1199 und verarbei- 
tet worden und besitzen ebenfalls ubematiirliche Eigenschaften 1200 . Die Ta- 
tigkeit der Handwerker, die Qualitat ihres Werkzeuges und ihres Materials 
erhalt durch die Herstellung des Bildes durch die Handwerkergotter im Him¬ 
mel ihre Bedeutung und ihren liberirdischen Charakter. Beide Handlungs- 
ebenen sind nicht voneinander zu trennen. Das Kultbild gehort einerseits 
ganz in die gottliche Sphare, bleibt aber andererseits durch seine Bindung an 
die Materie und seine Sichtbarkeit der irdischen Welt verpflichtet. Daher ist 
es Schnittpunkt zwischen der irdischen und der himmlischen bzw. der trans- 
zendenten und der immanenten Welt. 

Zum AbschluB negiert die Beschworung die Mitwirkung der irdischen 
Handwerker, indem sie das Kultbild als das Ergebnis des Schaffens der 
Handwerkergotter proklamiert. Indem die Gotter unmittelbar an ihm handel- 


1197 Vgl. S. 104ff. 112ffu.o. 

1198 Vgl. S. 84 und Anm. 193. 

U99 Vgi. dazu auch Rm 224 iii etc. Section B 108f, s.u. S. 452. 
1200 vgi s 121ff. 128ff und die vorhergehende Anm. 
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ten, wird die gesamte Herstellung zu einem wunderbaren Geschehen, das 
geradezu als "Ursprungsmythos" des Bildes angesprochen werden kann. 

Das Ergebnis der handwerklichen Tatigkeit der Gotter und der Menschen ist 
jedoch unvollkommen. Es fehlen ihm die Sinne, die es dazu befahigen, seine 
Lebensfunktionen aufzunehmen. Konkret erwahnt sind der Geruchs- und der 
Geschmackssinn, die noch nicht intakt sind. In diesem Punkt kann die 
Mundoffnung des Bildes Abhilfe schaffen. Die Beschworungstafel STT 200 
etc. iiberliefert an dieser Stelle Ritualanweisungen im Garten, die sich 
grundsatzlich mit denen der Ritualtafeln (K6324+ etc. 95ff und BM 
45749:12ff s. Text Nr. 1 z.St) decken. Aus der Zusammenschau der Ritual- 
und der Beschworungstafeln ergibt sich, daG im Garten ein eigener Ritual- 
abschnitt beginnt, der als die eigentliche Mundoffnung des Kultbildes anzu- 
sehen ist. Dies deckt sich mit der Beobachtung, daG zuvor ein Ortswechsel 
vorgenommen und das Opferarrangement der vorherigen Ritualphase abge- 
baut worden war. Da es sich mit dem Wechsel des Ritualortes in den Garten 
um einen deutlichen Einschnitt und ein Wiedereinsetzen des Rituals handelt, 
erklart es sich m.E. auch, warum die babylonische Ritualtafel und die Be¬ 
schworungstafel STT 200 etc. die Zubereitung des Weihwassers (im Unter- 
schied zur Ninive-Version erst) im Garten geschehen lassen. Da das Weih- 
wasser zu dem Ritualabschnitt im Garten und der dortigen Mundoffnung ge- 
hort, wird es an Ort und Stelle vorbereitet. Der Ritualverlauf wird dadurch 
nicht gestort oder gar unterbrochen, da das Ritual ohnehin neu einsetzt. Die 
Ninive-Version verfolgte in dieser Hinsicht offensichtlich einen anderen Ge- 
danken. Sie verlegte alle vorbereitenden Handlungen an den Anfang der 
Ritualtafel und verklammerte so einerseits das gesamte Geschehen von der 
Werkstatt bis zum Tempel; andererseits konnte sie den Spannungsbogen des 
Ritualverlaufes schneller weiterfiihren. Zudem ist es fur den Priester sicher- 
lich praktischer gewesen, das gesamte Handwerkszeug vorher bereitzulegen. 
Entsprechend der Ritualtafel wird das Kultbild ins Freie gestellt; anschlie- 
Gend treten die Handwerker mit ihrem Werkzeug vor und lassen sich mit 
einem Holzschwert symbolisch die Hande abschlagen. Nach dieser Hand- 
lung, die die letzten Spuren der irdischen Fertigung des Bildes beseitigt, 
wird es von Kusu mit Weihwasser, Fackel und Raucherbecken gereinigt (= 
Mundwaschung). Im AnschluG daran wird durch Asalluhi die eigentliche 
Mundoffnung mit Sirup, Butter, Zeder und Zypresse vollzogen. Die Herstel¬ 
lung des Bildes, die sich auf der irdischen und der himmlischen Ebene voll¬ 
zogen hatte, wird durch diese Riten auf die himmlische Ebene reduziert. Da 
das Kultbild von den menschlichen und irdischen Beteiligten seiner Her- 
kunft abgelost wird, ist dieser Ritus sicherlich als Trennungsritus zu inter- 
pretieren. 
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Wie aus STT 200 etc. 79f (s. S. 451) hervorgeht, wurde die Mundoffnung 
des Bildes innerhalb des gesamten MWKB vierzehnmal wiederholt. Dies 
deckt sich mit der Anzahl der Mundwaschungen bzw. Mundoffnungen, die 
die babylonische Version berichtet, jedoch nicht mit der Ninive-Version, die 
im AnschluB an das beschriebene Handerhebungsgebet ihre fiinfte und letzte 
Mundwaschung erwahnt. Diese Abweichung ist so gravierend, daB sie sich 
nur zum Teil mit der Unvollstandigkeit des assyrischen Textes erklaren laBt. 
M.E. ist es wahrscheinlich, daB in der Liicke der Z. 82-87 und im verlorenen 
SchluBteil der ninivitischen Fassung jeweils eine Mundwaschung zu rekon- 
struieren ist 1201 . Insgesamt waren dann sieben Mundwaschungen vollzogen 
worden, so daB die Gesamtzahl einfach halbiert, jedoch die magische Sie- 
benzahl beibehalten worden ware. Dieser Unterschied ist im wesentlichen 
darauf zuriickzufuhren, dafi die assyrische Fassung auf die Mundwaschung 
vor den einzelnen Stembildem verzichtet, wahrend die babylonische Uber- 
lieferung (BM 45749:29-36) den groBten Wert darauf legt, daB der Priester 
diesen Ritus im Angesicht der Steme vollzieht. 


Nach der Mundwaschung rezitiert der Priester das zweite groBe Handerhe¬ 
bungsgebet ("Reine Statue, fur die groBen me vollendet" bzw. "Reine Statue, 
in ehrfurchtgebietendem Glanz vollendet"), das sich wie folgt gliedem laBt: 


100-103 

104-109 

110-115 


116-119+x 
Section C 4 


Pradikation der Vollendung der Statue 
Herkunft der Statue (Metall und Stein) 
Mundoffnung durch Ea und Asalluhi 

114 Besprengung des Kopfes mit Wasser 

115 Salbung des Mundes 
Reinigung und Entsiihnung 
Unterschrift 


Leider sind die ersten Zeilen dieser Beschworung nicht vollstandig, so daB 
die vorgeschlagene Gliederung hypothetisch bleibt. Das Incipit laBt darauf 
schlieBen, daB das Kultbild als vollendet angesehen wird. Die folgende Zeile 
bestatigt einmal mehr, daB die Herstellung eines Kultbildes mit Geburtsvor- 
stellungen verbunden wurde. Wenn die Erganzung der Z. 102 korrekt ist, 
dann wurde die Fertigung eines Bildes damit abgeschlossen, daB man es mit 
seinem Namen benannte. Doch bleibt dies Spekulation. 

Auch in diesem Gebet wird die Entstehung des Kultbildes den Hypostasen 
Eas zugeschrieben, die zudem auch die Materialien dafiir geschaffen haben 
(Z. 108). Auffalligerweise widmet die Beschworung der Herkunft der Statue 
nur wenige Zeilen; wesentlich mehr Interesse kommt ihrer Mundoffnung zu, 


1201 Dies ergibt sich aus der Parallelisierung mit BM 45749. 
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die durch Ea und Asalluhi vollzogen wird. Beide Gotter werden mit einer 
ausftihrlichen Titulatur angesprochen, die Ea als Weisheitsgott und Schopfer 
der Handwerker und Asalluhi/Marduk als den Konig der Gotter preist. 

In Verbindung mit der Mundoffnung schildert die vorliegende Beschworung 
anschlieGend Ritualhandlungen, die aus den Ritualtafeln bisher nicht be- 
kannt waren: Dazu gehort zum einen, daB der Kopf des Kultbildes mit Was- 
ser besprengt und zum anderen, daG sein Mund mit 01 gesalbt wird. Auf- 
schluGreich ist, daG dieses 01 als "01 des Geschaffen-Werdens" qualifiziert 
wird und daher mit der Herstellung des Bildes in Verbindung steht. Offenbar 
war die Mundoffnung mit verschiedenen Manipulationen am Kopf des Kult¬ 
bildes verbunden. Bislang unbekannt war auch, daG im MWKB ein "Siin- 
denbock" eine Rolle spielt. Er wird zusammen mit einem lebendigen Schaf 
und einem Lamm eingefuhrt. Diese Tiere sollen wahrscheinlich innerhalb 
des folgenden Reinigungsrituals fur die Entsiihnung (des Kultbildes?) sor- 
gen 1202 . Leider ist es nicht moglich, die weiteren Vorgange zu rekonstruieren. 
Eindeutig ist nur, daG (fur das Kultbild?) Reinigungs- und Siihnerituale voll¬ 
zogen werden. 

Dem beschriebenen Handerhebungsgebet folgt (in der Ritualtafel) ein Reini- 
gungsritus (Z. 163), der evtl. daraus besteht, daG das Kultbild mit reinigen- 
den Substanzen abgerieben wird 1203 . Zusatzlich vollzieht man ein "Fliistem", 
dessen Wortlaut die Ninive-Version tiberliefert. Da der Priester wahrend der 
Rezitation der beiden vorhergehenden Handerhebungsgebete auf der linken 
Seite des Kultbildes stand, muB er nun die Seite wechseln. Er begibt sich zur 
Rechten des Gottes, d.h. auf die siidliche Seite des Ritualkreises mit dem Ri- 
tualarrangement fur die Handwerkergotter. Dort flustert er in das rechte Ohr 
des Gottesbildes, daG es jetzt zu seinen gottlichen Briidem gehort. Es han- 
delt sich um die Zusage, daG die Angliederung an die gottliche Gemein- 
schaft stattgefunden hat ( Angliederungszusage ). 

AnschlieGend kehrt der Priester auf die linke Seite des Kultbildes zuriick, 
auf der das Ritualarrangement fur die groBen Gotter steht. Die Einfliisterun- 
gen, die auf dieser Seite zu rezitieren sind, sind ausfiihrlicher als die vorher¬ 
gehenden, da sie dem Gott nicht nur bestatigen, daG er in die gottliche Ge- 
meinschaft aufgenommen ist (Angliederungszusage ), sondem ihm auch 
wiinschen, daG ihm das " Schicksal zur Gottheit" bestimmt werde. Zudem 
fordem sie ihn auch dazu auf, sich seinem zukiinftigen Aufgabenbereich zu 
widmen. Offensichtlich wird erwartet, daG sich der Gott des neuen Kult¬ 
bildes zuerst dem Konig, dann dem Tempel und zuletzt dem Land zuwendet 


1202 Zur Rolle des Sundenbocks im Rahmen von Reinigungs- und Eliminationsritualen 
vgl. Janowski, Siihne, 211-215, Wright, Disposal, 60-74 (zu Lev 16 ebd., 15-30), Maul, 
Zukunftsbewaltigung, 98. 

1203 Zu kaparu D vgl. Maul, Zukunftsbewaltigung, 62. 
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und sich ihnen wohlgesonnen zeigt. Da bisher an keiner Stelle explizit vom 
Konig die Rede war, ist sein Erscheinen an dieser Stelle beachtlich. Er tritt 
schon direkt nach der Geburt des Kultbildes als dessen erster und unmittel- 
barer Ansprechpartner in Erscheinung und fungiert daher von Anfang an als 
Mittler zwischen dem Gott und den Menschen. Laut Z. 169 ist (nur) er 
derjenige, der die "Weisung" des Gottes "kennt". Es ist durchaus moglich, 
daJS sich diese "Weisung" des Gottes konkret auf den Befehl bezieht, ein 
neues Kultbild anzufertigen. In jedem Fall stehen der Konig und das neue 
Kultbild in einem sehr engen Verhaltnis. Er ist der erste, dem es sich zu- 
wendet, und der einzige, der seine Befehle kennt. Erst nachdem die Gottheit 
mit dem Konig in Verbindung getreten ist, soli sie sich an ihren eigenen 
Wohnort begeben. Erwahnenswert ist auch der folgende Vers (Z. 171), der 
das Kultbild dazu auffordert, sich dem Land gegentiber wohlgesonnen zu 
zeigen. Obwohl der bisherige Ritualverlauf alles daran gesetzt hatte, die irdi- 
sche Ebene der Herstellung des Bildes zu beseitigen, wird der Gott an dieser 
Stelle doch wieder in die Pflicht genommen und daran erinnert, dab es sein 
Land war, das ihn geschaffen hat. 

Die Einflusterungen des Priesters deuten darauf hin, dab die Ubertragung 
der Sinnes- und Lebensjunktionen des Bildes und seine Angliederung in die 
gottliche Gemeinschaft abgeschlossen sind. Jedoch ist noch die Schicksals- 
bestimmung der Statue und ihre Kontaktaufnahme mit dem Konig, dem Tern- 
pel und dem Land zu erwarten, eine Annaherung, die erst durch das Bild er- 
moglicht wird. 

AnschlieBend treten die Handwerker mit dem Werkzeug vor die Handwer- 
kergotter (d.h. auf die siidliche Seite des Ritualkreises) und lassen sich mit 
einem Holzschwert symbolisch die Hande abschlagen 1204 . Zusatzlich leisten 
sie einen Eid darauf, daB nicht sie es waren, die die Statue geschaffen haben, 
sondem ihre Patronatsgotter 1205 . Mit diesem Ritus sind alle Spuren beseitigt, 
die das Kultbild in Verbindung zu einem menschlichen SchaffensprozeB 
bringen konnten. Das Kultbild bleibt nur noch das Ergebnis eines ubematiir- 
lichen, wunderbaren und gottlichen Ereignisses. Die Ablosung von den Un- 
reinheiten der menschlichen Herstellung und die Trennung von einer als ab¬ 
geschlossen und nichtig angesehenen vergangenen Lebensphase des Bildes 
kann als Trennungsritus interpretiert werden. 

Da das Kultbild jetzt nur noch als rein gottliches Machwerk in Erscheinung 
tritt, das zudem aller seiner Sinne machtig ist (die babylonische Version er- 
wahnt an dieser Stelle noch die Offnung der Augen des Bildes), stellt sich 


1204 Dies ergibt sich aus der Parallelisierung mit BM 45749:51f. 

Ein ahnlicher Eid ist uberliefert in RAcc 22 Rs. 3f (VAT 8022) und W.20030/4:24f, 
iibersetzt in TUAT II.2, 234-236, bes. 235. 
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der Priester nun zum ersten Mai direkt vor das Kultbild und spricht es mit 
den folgenden drei groGen Handerhebungsgebeten als direktes Gegeniiber 
an. 

Wenn man den Ritualverlauf zuriickverfolgt, dann laBt sich erkennen, daG 
die Lebensfunktionen der Gottheit schrittweise in das irdische Material des 
Bildes eingedrungen sind, bis das Material von der Gottheit quasi "neutrali- 
siert" wurde. Zuerst wurde sein Gehor, dann seine Nase und sein Mund und 
zuletzt seine Augen aktiviert, so daG man in diesem Zusammenhang von 
einer Art "spiritueller Osmose" 1206 sprechen kann. 

Das dritte Handerhebungsgebet ("Bei deinem Hervorgehen") laGt sich fol- 
gendermaBen gliedem: 

1-8 Die Herkunft des Bildes (Holz und Werkzeug) 

9 Die Ritualsituation des Bildes 

10-11 Aufforderung an das Kultbild, sich zum Tempel zu begeben 

12 Aufforderung an SamaS, sich um den Entscheid des Kultbildes zu kummem 
13-19 Mundoffnung durch Marduk und Ea 

13-16 Mundoffnung durch Marduk (und die Priester) 

17-19 Erheben des Kopfes durch Ea; Vollendung der Gottheit und Nahrungsauf- 
nahme 

20 Unterschrift 

Auch diese Beschworung setzt damit ein, daG sie die ubematiirliche Her¬ 
kunft des Kultbildes anspricht. Im Unterschied zu dem vorhergehenden 
Handerhebungsgebet, das sich verstarkt um die metallenen und steinemen 
Bestandteile der Statue kummerte, geht es im vorliegenden Fall um das Holz 
und die Werkzeuge des Schreiners bzw. seines Patronatsgottes Ninildu, 
denen tibematurliche Qualitaten zugesprochen werden. Wahrscheinlich liegt 
hier eine weitere Trennung des Kultbildes von seiner irdischen Vergangen- 
heit vor. AnschlieGend nimmt die Beschworungstafel Bezug auf die Ritual- 
tafel (Z. 96) bzw. auf die Aufstellung des Kultbildes im Garten. Es steht of- 
fensichtlich immer noch in der oben skizzierten "paradigmatischen Schwel- 
lensituation", die raumlich durch die Verhiillung des Bildes ausgednickt 
wird. 

Im folgenden Abschnitt wird das Kultbild dazu aufgefordert, der "gute 
Geist" seines Tempels zu sein und sich standig in ihm aufzuhalten. Mit die- 
sen Versen ktindigt sich an, daG das Kultbild mit seinem Tempel in Kontakt 
treten und seinen Aufgabenbereich iibemehmen wird. Es wird dabei tatkraf- 
tig vom Sonnengott unterstiitzt, der dafiir Sorge tragt, daG "wahrhaftige Ent- 


1206 So im AnschluB an Geertz, Religion, 68, der Reichard, G., Navaho Religion Bd. 1 
und 2, New York 1950, zitiert. 
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scheidungen" getroffen werden. Analog zu den vorhergehenden Handerhe- 
bungsgebeten berichtet auch der vorliegende Text von der Mundoffnung des 
Kultbildes, die von Marduk mittels Sirup, Butter, Zeder und Zypresse voll- 
zogen wird. Die weiteren Verse, die die Vollendung der Gottheit des Kult¬ 
bildes und die Aufnahme seiner Lebensfunktionen konstatieren, gehen nicht 
iiber bereits Bekanntes hinaus. 

Die Beschworung zerfallt deutlich in drei Teile, die als Trennungs- (Z. 1-8), 
Schwellen- (Z. 9) und Angliederungsphase (Z. 10-12) zu beschreiben sind. 
Der Ubergang in das Stadium der vollendeten Belebung und der Aufnahme 
des Funktionsbereiches wird offensichtlich durch die Mundoffnung ermog- 
licht (Z. 13-19). 

Der Text des vierten Handerhebungsgebetes ("Statue, an einem reinen Ort 
geboren") ist leider nicht tiberliefert. 

Das fiinfte Handerhebungsgebet ("Statue, im Himmel geboren") laBt sich 
folgendermaBen gliedem: 

23-34 Die Herkunft und die Reinigung des Bildes 

35 Aufforderung an Samas, sich um den Entscheid des Kultbildes zu kiimmem 
36-57 Segenswiinsche fur das Kultbild im Tempel 
36-40 Segenswiinsche ftir das Kultbild 
41-47 Segenswiinsche fur den Tempel 

48-57 Segenswiinsche fur die Versorgung des Gottes; Fruchtbarkeit 
58-59 Ritualszene 

60-62 Aufforderung an das Kultbild, sich zum Tempel zu begeben 
63-64 Segen der Gotter 
65 Unterschrift 

Zum letzten Mai setzt der Priester mit der Herkunft des Bildes ein und be- 
schwort dessen Geburt, die sich am Himmel und im Gebirge ereignet hat. 
Abweichend von den bisherigen Gebeten, die sich hauptsachlich mit dem 
Vater des Kultbildes (Ea) beschaftigt haben, widmet der vorliegende Text 
einige Verse den beteiligten Miittem. Da das Bild aus dem Gebirge hervor- 
gegangen war, gehoren dazu "Tigris, die Mutter des Gebirges" und "Belet- 
ill bzw. Ninhursag, die Mutter des Landes". Die Leistung des Tigris bestand 
darin, das reine Wasser (fur die Mundwaschung?) bereitzustellen, wahrend 
die Muttergottin Belet-ili das Kultbild groBzog. Leider laBt es der Zustand 
des Textes nicht mehr zu, die Aufgabe der Nintu zu rekonstruieren, die 
ebenfalls als Mutter des Bildes eingefuhrt wird (Z. 58). 

Die folgenden Zeilen beschafigten sich ausfuhrlich mit der Reinheit des Bil¬ 
des, ftir die die Eahypostase Ninzadim und Ninsikilla Sorge trugen, indem 
sie es mit reinen Handen betreuten, es an einem reinen Ort wohnen lieBen 
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und es mit Weihwasser besprengten. Nachdem der Stellvertreter Eas die ab- 
schlieBende Reinigung des Kultbildes vollzogen hat, fordert der Beschwo- 
rangspriester den Sonnengott dazu auf, sich um die "wahrhaftige Entschei- 
dung" des neuen Gottes zu kiimmem. Wie die anschlieBenden Segenswiin- 
sche zeigen, steht diese in Verbindung damit, daB er mit seinem Land und 
seinem Tempel in Kontakt tritt und seinen dortigen Verantwortungsbereich 
ubemimmt. Die folgenden Verse geben einen Eindruck davon, welche Er- 
wartungen man mit der gottlichen Gegenwart im Tempel verband: Ausge- 
stattet mit gottlichem Schreckensglanz sollte der neue Gott der "GroBdra- 
chen" (seines Landes?) sein, dessen Wort das Land erfullt. Zudem sollte er 
seinen Thron in Besitz nehmen, der als Band zwischen Himmel und Erde die 
kosmischen Bereiche verbindet. Der neue Gott wird mit seinem Einzug im 
Tempel zum Herrscher und Bewahrer seines Landes, das er von seinem 
iiberirdisch-irdischen Sitz aus regiert. 

Die anschlieBenden Segenswiinsche betreffen den Tempel. Er soil den 
betroffenen Gott erfreuen, ein Haus der erlesenen Weisungen sein und den 
Gott mit allem versorgen, was sein Herz begehrt: Die Fruchtbarkeit der 
Tiere, des Gartens, des Gebirges, des Feldes, des Himmels, der Erde und des 
Meeres steht ganz unter dem Zeichen, dem Gott mit reichlichen Gaben dien- 
lich zu sein. Die weiteren Zeilen (58f) beziehen sich wahrscheinlich auf die 
Aufstellung des Kultbildes im Garten, das von einer Leinendecke verhiillt 
wird (vgl. K6324+ etc. 96 par.). Leider ist die Z. 58 nicht vollstandig erhal- 
ten, so daB jede Interpretation spekulativ bleibt. 

Zum AbschluB wird das Kultbild aufgefordert, in seinem Tempel Platz zu 
nehmen, sich dort bestandig aufzuhalten und dessen "guter Geist" zu sein. 
Die Aufnahme des Tempelkultes wird dadurch abgerundet, daB die Gotter 
gebeten werden, den Gott des neuen Kultbildes in ihre Liebe miteinzu- 
schlieBen, so daB seine Angliederung in die gottliche Gemeinschaft zu 
einem glticklichen Ende gekommen ist. 

Nachdem der Beschworungspriester die Handerhebungsgebete rezitiert hat, 
wendet sich seine Aufmerksamkeit (laut Ritualtafel) den Beschworungen zu, 
die sich an die Regalia des Bildes richten. Sie deuten an, daB die Investitur 
des Gottes(bildes) ansteht, zu der die Waffen/das Szepter (Z. 191?), die 
Kleider, die Krone und der Thron gehoren. Damit ist angezeigt, daB das 
Kultbild noch im Garten mit den Insignien seiner Herrschaft geschmiickt 
wird, so daB es seinen anschlieBenden Zug durch die Stadt schon in vollem 
Omat begehen kann. 

Die Bedeutung der gottlichen Insignien laBt sich den dazugehorigen Be¬ 
schworungen entnehmen. Leider sind nur die Gebete, die sich an die Krone 
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("Erhabene Krone") und an den Thron ("Reiner Thron") des neuen Gottes 
richten, in einem Zustand, der eine Interpretation zulaBt. 

Die Beschworung an die Krone laBt sich folgendermaBen gliedem: 

1-5 Pradikation der Krone 
6-12 Herkunft/Schicksalsbestimmung 
13 Die Reinigung der Krone 
14-B2 Die Vollendung der Krone 
B3-6 Reinheit der Krone 

Die ersten Zeilen der vorliegenden Beschworung preisen den Glanz und die 
Herrlichkeit der Krone, die sogar den Hiramel beriihrt und ihren Betrachter 
in Ehrfurcht staunen lafit; ahnlich wie der Sonnengott bringt sie Licht in die 
Lander. Nachdem Kusu sie gereinigt hat (Z. 13), ist sie "zum Zeichen (me. 
te) der Gottlichkeit vollendet" (Z. 14) und kann ihre Bestimmung erfullen. 
Die Krone gehort ebenso wie das erhabene Kleid, der Thron und das Szepter 
zu den "me" 1207 . Daher besitzt sie die Fahigkeit, ihren Trager zu dem zu ma- 
chen, was er ist 1208 . Wenn in der vorliegenden Beschworung davon die Rede 
ist, daB die Krone ein "me.te der Gottlichkeit" ist, dann bedeutet dies, daB 
sie dem Kultbild die "me" der Gottlichkeit und der Herrschaft tibertragt, die 
sich in ihr konkretisieren. Diese gehen mit ihm eine enge Verbindung ein, so 
daB es fortan iiber sie verfiigen kann. Hinter der Kronung des Kultbildes 
verbirgt sich daher die Verleihung der "me", die zur Krone gehoren. 

Es ist erwahnenswert, daB die letzten Zeilen (Z. 16f) der hier vorgestellten 
Beschworung den Konig einfiihren und ihn als denjenigen vorstellen, der die 
Krone (oder das Kultbild? 1209 ) versorgt. Da die Kronen (und die Kultbilder) 
der Gotter aus wertvollen Materialien bestanden, die die Konige zur Verfii- 
gung stellen mufiten, und sie auch fur deren Sauberung, Restaurierung und 
kultische Betreuung verantwortlich waren, kann dies kaum verwundem 1210 . 
Fiir die Erfullung dieser Aufgaben durften sie erwarten, von ihren Landsleu- 
ten inbriinstig angefleht (Z. 17) und von den Gottem mit Segen und langem 
Leben bedacht zu werden (Z. 16). Leider sind die folgenden Zeilen zerstort, 
so daB sich eine Interpretation eriibrigt. Grundsatzlich scheint es aber darum 
zu gehen, daB die Krone ihren gottlichen Trager lange erfreuen soil (Blf). 
Zum AbschluB wird nochmals die Reinheit der Krone beschworen, da sie 
die Vorbedingung dafiir ist, daB sie sich dem Gott(esbild) nahem kann. 


•207 Vgl. S. 23. 

1208 Zu dieser Formulierung vgl. S. 20. 

•209 Leider ist der Kontext (Z. 15.18) zerstort. 

• 2 io 2ur Herstellung einer Krone fur ASSur vgl. z.B. Borger, Ash., 83 Rs. 32-34. 
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Der Text der Beschworung fur den Thron ist leider nur schlecht erhalten; da- 
her sei an dieser Stelle auf eine Gliederung verzichtet. Die ersten Zeilen 
(B8-18) sind seiner iibematurlichen Herkunft und der Schicksalsbestimmung 
gewidmet. Analog zur Krone wird der Thron verschiedenen Reinigungs- 
handlungen unterzogen, bevor er seiner Bestimmung folgen und der Gottheit 
iibergeben werden kann. Die anschlieBenden (B29f) Segenswiinsche versi- 
chem ihn seiner Bestandigkeit; der Erhaltungszustand der iibrigen Zeilen 
laBt keine weitere Interpretation zu. 

Auf dem Hintergrund der Tatsache, daB der Thron ebenfalls den "me" zuzu- 
rechnen ist, kann es kaum iiberraschen, daB er bei der Investitur der Gottheit, 
fur die er von Anfang an bestimmt war (B9f), eine Rolle spielt. Auch der 
Thron iibertragt dem Kultbild diejenigen "me", die sich in ihm konkretisiert 
haben. 

Zusammenfassend ist festzustellen: Hinter der Inthronisation und der Inve¬ 
stitur des Kultbildes verbirgt sich die Ubertragung der "me". Da das Kultbild 
als deren Trager angesehen wurde 1211 , war es zu erwarten, daB man sie ihm 
im Rahmen seiner Einweihung feierlich iibergab. Die Investitur ist daher als 
Angliederungsritus zu verstehen, dessen Ziel es ist, dem Kultbild seinen 
sozialen Status als aktives und vollwertiges Mitglied der gottlichen Gemein- 
schaft zu verleihen. 

Nach der Rezitation der beschriebenen Beschworungen, die mit der Investi¬ 
tur des Kultbildes in Verbindung zu bringen waren, fahren die Ritualtafeln 
nicht etwa mit Ritualanweisungen fort, sondem mit weiteren Beschworun- 
gen, die sich jedoch weder an die Regalia noch an das Kultbild richten. Fur 
das bessere Verstandnis des folgenden Abschnittes sei kurz rekapituliert, 
was das Ritual bisher geleistet hat: Das Kultbild ist von den Verunreinigun- 
gen seiner irdischen Herkunft befreit und seinem Vater Ea zugefuhrt wor- 
den; man hat (bzw. die Gotter der weiBen Magie haben) sein Schicksal be¬ 
stimmt, seine Sinne und seine Lebensfunktionen aktiviert, ihm seine "me" 
iibergeben und es in die gottliche Gemeinschaft integriert. Bereits mehrmals 
war es dazu aufgefordert worden, seinen Aufgabenbereich im Tempel zu be- 
ziehen. Erst im weiteren Ritualverlauf kommt das Kultbild dieser Bitte nach. 

Die nun folgende Beschworung ("Geh, zogere nicht"), die in drei verschie¬ 
denen Versionen zu rezitieren ist, ist haufig miBverstanden worden. Ent- 
gegen der Meinung einiger Interpreten richtet sie sich keineswegs an den 
neuen Gott; daher hat sie auch nicht die Absicht, ihn dazu aufzufordem, von 
der gottlichen Sphare herabzusteigen und sich mit dem Kultbild zu verbin- 


1211 Vgl. S. 24f. 
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den 1212 . Dieser ProzeB war bereits vorher abgeschlossen. Aus dem Wortlaut 
der ersten Version der Beschworung (Z. 67!) und aus ihrer Klassifizierang 
als ki J utukku ergibt sich vielmehr eindeutig, da6 sie sich an den Sonnengott 
wendet und ihn darum bittet, sich zu erheben und herbeizukommen. SamaS 
war im bisherigen Ritualverlauf im Garten an prominenter Stelle erschienen. 
Ihm wurde in der Ritualanordnung mehrmals die zentrale Rolle (Mitte) zu- 
gedacht; zudem hatte man im Garten bereits zahlreiche Beschworungen an 
ihn gerichtet 1213 . Jedoch geht erst aus der zweiten Version von "Geh, zogere 
nicht" hervor, zu welchem Zweck Samas angemfen wurde. 

Diese Fassung der Beschworung schlieBt an das vorhergehende kPutukku 
an, richtet sich jedoch an den Gott des Kultbildes und an den Sonnengott 
und weist letzterem die Aufgabe zu, das Herz des neuen Gottes zu beruhigen 
und sein Gemiit zu befrieden (Z. 81). Samas ist es auch, der das Kultbild 
dazu auffordem soil, sein Land und seinen Tempel zu betreten (Z. 82f.B5) 
und seinen dortigen Thron und sein Bett in Besitz zu nehmen (B3f). Erst im 
AnschluB an die Begegnung mit Samas begibt sich das Kultbild auf den 
Weg, um seinen Aufgabenbereich zu beziehen. Damit ist der Sonnengott 
zum Mittler geworden, der die Kontaktaufnahme des neuen Gottes mit 
seinem Land bzw. Tempel einleitet. 

Obwohl die Ritualtafeln nichts davon erwahnen, ist es durchaus moglich, 
daB das Kultbild wahrend der Rezitation dieser Gebete von der Decke be- 
freit wurde, die sein Gesicht verhiillte. Da das erste, was es mit eigenen Au- 
gen sehen konnte, die Sonne war, eignete sich der Sonnengott hervorragend 
dazu, zwischen dem Gott des neuen Bildes und der von ihm erblickten Welt 
zu vermitteln. Mit dem Auszug des Kultbildes aus dem Garten hat Samas 
die ihm zugedachte Aufgabe erfullt. Wie sich aus dem weiteren Ritualver¬ 
lauf (babylonische Version) ergibt, spielt er im AnschluB keine Rolle mehr. 
Mit der Rezitation der drei Versionen von "Geh, zogere nicht" ist das Ende 
des Rituals im Garten angezeigt. Das Kultbild kommt den Aufforderungen 
(des dritten und des funften Handerhebungsgebetes und denen) des Sonnen- 
gottes nach und richtet sein Interesse und sein Streben auf seinen neuen 
Wirkungs- und Wohnbereich. Dementsprechend betritt der Priester den Ri- 
tualkreis, rezitiert die dritte Fassung des ki > utukku -Gebetes und baut die 
Ritualanordnungen der Gotter im Siiden (Handwerkergotter, Gotter der Rei- 
nigung und der betroffene Gott) und im Norden ("groBe Gotter") ab. 

Bis hierher verliefen die assyrische und babylonische Uberlieferung weit- 
gehend parallel. Die Ninive-Version bricht leider an dieser Stelle ab, so daB 


1212 So Jacobsen, Graven Image, 27. 

1213 Vgl. BM 45749:42.46 und K6324+ etc. 134.143.145, s.u. Text Nr. 1 z.St. 




2.3. Die Mundwaschung und Mundoffnung des Kultbildes: 2.3.3. Das Ritual 243 

der Einzug der Statue im Tempel nur entsprechend der babylonischen Ver¬ 
sion nachgezeichnet werden kann. 

BABYLON (Z. 37-59) 

Die babylonische Version weicht bis hierher nur selten von den Ritualan- 
weisungen der Ninive-Version ab. Zentral ist auch hier das Opferarrange- 
ment fur Ea, SamaS und Asalluhi, dem allerdings die Schalen mit Blut, das 
Raucherbecken und die Schafsopfer fehlen. Der Text der babylonischen 
Fassung bietet fur die Z. 120-130 der Ninive-Version kein Aquivalent. Lei- 
der ist es nicht moglich, das Sondergut der Ninive-Version angemessen zu 
wiirdigen, da der Text an dieser Stelle groBtenteils zerstort ist. 

Im AnschluB an das Ritualarrangement fur die drei Gotter der weiBen Magie 
rezitiert auch der babylonische Priester die Beschworungen, die in der Nini¬ 
ve-Version aufgefiihrt werden ("Im Himmel durch sich selbst geboren"; "Sa¬ 
mas, groBer Herr von Himmel und Erde"). Nach den Gebeten, die sich an Ea 
richten (Z. 43f), sind in der babylonischen Fassung Opferanweisungen tiber- 
liefert, die evtl. in den Z. 138a-140 der assyrischen Version zu erganzen 
sind. Aus ihnen geht hervor, daB sich der masmassu auf der linken Seite des 
Kultbildes befindet und sich Ea, Samas und Asalluhi zuwendet (Z. 46), 
wahrend er die folgende Beschworung an den Sonnengott ("Samas, erhabe- 
ner Richter") und die oben referierte Beschworung "Ea, Samas und Asallu¬ 
hi" rezitiert. Diese Ortsbestimmung laBt sich mit der Angabe der Ausrich- 
tung des Ritualarrangements fur die groBen Gotter nach Norden (links) und 
die Handwerkergotter nach Siiden (rechts) (Z. 26ff) verbinden. Es erscheint 
sinnvoll und einleuchtend, daB der Priester, der sich an die groBen Gotter 
wendet, links vom Kultbild (d.h. auf der nordlichen Seite des Kreises) steht, 
so daB er sich bei seiner Rezitation unmittelbar den vor ihm (im Norden) be- 
findlichen Gottem zuwenden kann. Dies wurde bedeuten, daB er dem Kult¬ 
bild den Riicken zuwendet. 

In der babylonischen Version entfallen die Opferanweisungen fur die Hand¬ 
werkergotter und den betroffenen Gott sowie die Reinigungshandlungen und 
die Mundwaschung, die die Ninive-Version zu berichten weiB. Stattdessen 
beginnt der Priester die Reihe der groBen Handerhebungsgebete des 
MWKB, deren Bedeutung oben schon skizziert wurde. Da er sich schon fur 
die Rezitation der vorhergehenden Beschworungen auf die linke Seite des 
Kultbildes begeben hatte, kann er diese Position weiterhin beibehalten; er 
wendet sich lediglich von den groBen Gottem ab und dem Kultbild zu. Die 
babylonische Ritualtafel kann daher an dieser Stelle auf eine weitere Ortsan- 
gabe verzichten 1214 . 


1214 Anders die Ninive-Version, vgl. K6324+ etc; 159, s.u. Text Nr. 1 z.St. 
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Nach der Rezitation des ersten Handerhebungsgebetes fahrt auch die babylo- 
nische Fassung des Rituals mit einer Mundwaschung und dem zweiten 
Handerhebungsgebet fort, dem sich ein Reinigungsritus und ein Flustem 
anschlieBen (Z. 49). Obwohl der Wortlaut dieses Fliistems nicht zitiert ist, 
kann man sicherlich davon ausgehen, daB er mit dem, der gliicklicherweise 
in der Ninive-Version erhalten ist, iibereinstimmt. In den folgenden Zeilen 
unterscheiden sich die beiden Ritualfassungen kaum: Auch in Babylon tre- 
ten die Handwerker mit ihrem Werkzeug vor die Handwerkergotter und las- 
sen sich die Hande symbolisch abschlagen. AnschlieBend beeiden sie, daB 
sie an der Herstellung des Bildes nicht beteiligt waren und unterbrechen auf 
diese Weise alle Verbindungen des Bildes zur irdischen Welt. 

Wie schon ofter zu beobachten war, faBt sich die babylonische Fassung auch 
an dieser Stelle wesentlich kiirzer; sie bietet lediglich das Incipit des Eides 
(Z. 52) und fahrt danach mit weiteren Ritualanweisungen fort. Sondergut der 
babylonischen Fassung ist die Offnung der Augen 1215 des Kultbildes (Z. 53), 
der die Rezitation der iibrigen drei groBen Handerhebungsgebete folgt. Auf- 
fallig ist auch hier der Ortswechsel des Priesters, der seine Position an der 
Seite des Kultbildes verlaBt und es direkt von vome, d.h. als Gegeniiber an- 
spricht. Analog zur Ninive-Version sind danach die Beschworungen fur die 
Regalia des Kultbildes zu rezitieren, die sicherlich von der Investitur des 
Kultbildes begleitet sind. Nach den anschlieBenden ki^utukku -Gebeten an 
den Sonnengott lost der Priester zuerst das siidliche, dann das nordliche 
Ritualarrangement auf. Damit ist das Ritual im Garten an sein Ende gelangt. 
Da das Kultbild jedoch noch nicht an seinem eigentlichen Wohnsitz inthro- 
nisiert ist, wird das Ritual bis zu seinem Eintritt im Tempel weitergefuhrt. 
Dazu muB der neue Gott sowohl den magischen Mehlkreis mit seinem Ritu- 
alaufbau als auch das Gartengelande verlassen. Selbstverstandlich ist es 
notwendig, daB das Kultbild die Stadt und den Tempel vollkommen gerei- 
nigt und vollendet betritt. Alle ihm anhaftenden Unreinheiten hat es daher 
im Garten, im Freien "ina seri", d.h. in der ungeordneten Welt zuriick- 
gelassen, bevor es sich in den geordneten Raum oder gar in dessen Zentrum 
(den Tempel) begibt. 

(7) Prozession vom Garten ins Tempeltor 
BABYLON (Z. 59f) 

Der Priester fordert den Gott dazu auf, aufzustehen, das "Jenseitsgelande" 
im Garten zu verlassen und die geordnete Welt der Stadt zu betreten, in der 


1215 Zur Bedeutung der Augen der Kultbilder (als Lebensindikator) im Rahmen ihrer 
Einweihung vgl. Freedberg, The Power, 85f. Er bietet zahlreiche Beispiele fur die Augen- 
offnung der Bilder, die bei verschiedenen buddhistischen Gruppierungen und den Hindus zur 
Konsekrationszeremonie gehort. 



2.3. Die Mundwaschung und Mundoffnung des Kultbildes: 2.3.3. Das Ritual 245 


es von seinem Arbeitsbereich erwartet wird. Die folgenden Prozessions- 
beschworungen zeigen an, daB sich das Kultbild mit dem Verlassen des 
Ritualgelandes auf einen gefahrlichen Weg begibt 1216 , da permanent die 
Moglichkeit besteht, daB es sich befleckt und seine Kultfahigkeit verliert. 
Die zitierten Gebete versuchen daher, diesen Weg zu sichem; sie werden da- 
bei von den Ritualhandlungen des Beschworungspriesters unterstiitzt, der 
das Weihwasser, das schon den Mund der Gotter gewaschen hatte, dazu ein- 
setzt, die Stadt, die StraBen und den Tempel zu reinigen 1217 . 

(8) Im Tempeltor 
BABYLON (Z. 60) 

An dieser Station macht die Prozession offensichtlich nur eine kurze Pause, 
die fur die Darbringung eines Opfers genutzt wird. Das Tor des Tempels 
stellt die wichtigste Schwelle dar, die das Kultbild auf seinem Weg in den 
Tempel iiberschreiten muB; daher wird es eigens erwahnt. Indem der Gott 
diesen Ubergang passiert, wechselt er von der geordneten Welt der Stadt in 
den mythischen Raum des Tempels 1218 . 

(9) Prozession vom Tor zum Allerheiligsten 
BABYLON (Z. 60f) 

Wahrend der Gott in das Allerheiligste eintritt und auf seinem Sitz Platz 
nimmt, wird er in einer Beschworung ("Mein Konig, fur deine Herzens- 
freude") dazu aufgefordert, sich zu beruhigen und zu freuen. 

Der Wortlaut dieser abschlieBenden Prozessionsbeschworung laBt darauf 
schlieBen, welche Konsequenzen und Absichten mit dem Einzug des Bildes 
in den Tempel verbunden waren: Die Gottheit wird darum gebeten, sich tag- 
lich an ihrem Wohnort aufzuhalten; offensichtlich wurde von Anfang an die 
Moglichkeit in Betracht gezogen, daB sie das Heiligtum jederzeit wieder 
verlassen konnte. Der Tempel ist der Ort, an dem die Gottheit versorgt wird 
(Z. 36f). Obwohl die Beschworung nicht ausfiihrt, wer es ist, der das Kult¬ 
bild mit Opfem und Geschenken betreut, kann es sich eigentlich nur um den 
Konig des Landes handeln, der daraus wiederum den Nutzen zieht, daB die 
Gottheit sein Gebet erhort (Z. 39). Auffallig ist die Aussage (Z. 38), daB das 


1216 Es finden sich weder in den Ritualanweisungen noch in den Konigsinschriften, die die 
Einweihung eines Kultbildes erwahnen, Hinweise darauf, dafi die "Uberfuhrung der neuen 
Kultstatue in den neuen Tempel mit dem kosmischen Geschehen des Sonnenlaufs verglichen 
wird", gegen PODELLA, Lichtkleid, 159. 

1217 Die Reihenfolge in der Beschworung K4813 etc. 46-52, s.u. S. 465, weist auf die 
Rolle des Gottesbildes als Verbindungsglied zwischen dem Wohnort "Tempel" und dem Wir- 
kungsbereich "Stadt". 

i2ia Vgl. dazu Pongratz-Leisten, Ina Sulmiirub, 20, Janowski, Tempel und Schopfung, 
216-222 und Keel, Die Welt, 151-153. 
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Kultbild einen guten Wachterdamon notig hat, der es bewacht, bzw. daB es 
der Bedrohung durch bose Damonen ebenso ausgesetzt ist wie der Konig 
und seine Untertanen. 

(10) Allerheiligstes/Sitz 
BABYLON (Z. 61-65) 

Erst im Allerheiligsten hat das Kultbild sein eigentliches Ziel erreicht. Die 
Celia des Tempels ist der Ausgangspunkt aller Ordnung, die, wie oben dar- 
gelegt, mit abnehmender Intensitat nach auBen hin strahlt 1219 . Das Kultbild 
hat seinen Weg, der es von der Peripherie (FluB, Garten) iiber das kultivierte 
Gelande (Stadt) in das Zentrum des innersten Bereiches (Tempel) fiihrte, 
erfolgreich bewaltigt. Daher kann es jetzt mit seinem Heiligtum und dem 
Thron eine enge Verbindung eingehen. Diesem Zweck dient seine anschlie- 
Bende Inthronisation, die von verschiedenen Beschworungen fur den Thron 
und das Zubehor des Gottes begleitet und nochmals durch eine Mundwa- 
schung und verschiedene Reinigungshandlungen abgeschlossen wird. Laut 
Z. 65 ist das Ritual erst in der Nacht beendet, wenn der Priester dem Kult¬ 
bild sein Zubehor iibergeben hat. 

Die Beschworungen dieses Ritualabschnittes beschaftigen sich nicht mehr 
mit dem Kultbild, sondem mit seiner neuen Umgebung; sie markieren deut- 
lich den AbschluB des Prozessionsweges und den Beginn der Inthronisation: 
"Speiseraum des Abendessens im Himmel" richtet sich an den Wohnsitz des 
Gottes, preist ihn als den "Ort, an dem die Schicksale bestimmt werden" 
(C3) und sagt ihm zu, daB er rein und unangefochten von bosen Machten ist. 
In der Beschwdrung "Zugehorig zu dem Kultsitz" geht es ebenfalls darum, 
daB der Thron der Ort ist, an dem die Zukunft geschrieben wird. Es ist er- 
wahnenswert, daB es auch fur den Thron von Bedeutung ist, daB er auf eine 
iibematurliche Herkunft zuriickblicken kann: Ea hatte sich auch an ihm als 
Handwerker betatigt, so daB er dem neuen Gott als "Wohnsitz der Beruhi- 
gung" dienen kann (Z. 12). Die Z. 15-17 beziehen sich mit Sicherheit auf die 
Ritualtafel (Z. 63) und die abschlieBende Mundwaschung und Reinigung, 
die am Kultbild zu vollziehen ist. 

Die letzte Beschworung "Asalluhi, Sohn von Eridu", die im Rahmen des 
MWKB rezitiert wird (Z. 64), ist laut ihrer Unterschrift 1220 dem gottlichen 
Zubehor gewidmet, dessen Mund gewaschen oder geoffnet werden soil. Die 
Mundoffnung (Mundwaschung?) der gottlichen Paraphernalia kann nicht 
iiberraschen, wenn man in Betracht zieht, daB auch Teile der Regalia des 
Konigs einem ahnlichen Ritual unterzogen wurden 1221 , bevor man sie ihm 


1219 vgi. s. 25ff. 

1220 S.u. Anm. 2047. 

1221 Vgl. Berlejung, Macht, 17f. 
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iibergab. Offensichtlich konnte erst der Vollzug einer Mundwaschung bzw. 
einer Mundoffnung garantieren, daB die vollkommene Reinheit und die 
Funktionsfahigkeit der Insignien gewahrleistet war. 

Da keine weiteren Ritualhandlungen mit oder vor dem Kultbild vollzogen 
werden, kann das MWKB an dieser Stelle als abgeschlossen gelten. Das 
Bild hat sich grandsatzlich gewandelt: Es ist von einem Gemeinschaftswerk 
der Gotter und der Menschen zu einem reinen Produkt der Handwerkergot- 
ter geworden, da die Beteiligung der Menschen im Lauf des Rituals beseitigt 
wurde. Es ist im Besitz vollkommener Reinheit und aller Sinne machtig, die 
es benotigt, um seine Lebensfunktionen als Korper der Gottheit auf Erden 
wahrzunehmen. Es wurde in die Gemeinschaft seiner gottlichen Kollegen 
aufgenommen und kann einem positiv bestimmten Schicksal entgegensehen. 
Zudem hat es seinen Funktionsbereich iibemommen und kann erwarten, 
vom Konig und seinem Land versorgt zu werden. 

(11) ZUM KAI DES APSU 
BABYLON (Z. 65f) 

Die letzte Ritualhandlung, die das MWKB berichtet, bezieht sich nicht mehr 
auf das Kultbild oder auf dessen Paraphernalia. Sie dient dem Zweck, den 
Prozessionsweg des Bildes noch einmal in entgegengesetzter Richtung zu 
verfolgen und durch einen Reinigungsritus die "Spur" bis dahin zu beseiti- 
gen, wo der Weg des Bildes seinen Ausgangspunkt genommen hatte. 


23.3.7. Abschliefiende Diskussion und Gesamtinterpretation 

Auf der Basis der Zusammenschau der beiden Versionen des Rituals (und 
der bekannten Tomamen aus Babylon) ist der Ablauf 1222 wie folgt zu be- 
schreiben: 

1. Vorbereitungen (Nur in der Ninive-Version belegt): 

- Vorbereitung des Tempels des Gottes in der Stadt, des Weihwassers (in der Nacht; im 
"Haus des Kusu"), des Kultbildes in der Werkstatt, der Werkstatt selbst; 

- Ruckkehr in das "Haus der Zuriistung"; 

- Vorbereitung der Ritualanordnung im Garten. 

2. Werkstatt: 

- Erste Mundwaschung. 

- Babylon-Version: Erstes Opfcr vor dem Kultbild. 

- Erste Anrede an das Kultbild; Aktivierung des Ohres (Wandlung). 


1222 Zusatze, Auslassungen und Abweichungen zwischen der babylonischen und der nini- 
vitischen Version werden nur in pragnanten Ausnahmefallen aufgefiihrt. 
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- Freude des Kultbildes (Herz). 

- Baby Ion-Version: Beschworung fur die Reinheit des Priesters. 

3. Prozession Werkstatt - FluB (durch das Tor des FluBgottes?): 

- Prozession des Kultbildes (Bewegungsfahigkeit). 

- Zug nach drauBen in die "Steppe". 

- Raumliche Trennung von der Werkstatt und ihren Unreinheiten; Trennungsritus. 

- Der ubematurliche Charakter der Handwerker, des Materials und des Werkzeugs wird be- 
schworen. 

4. FluB: 

- Paradigmatische Schwellensituation vor Ea. 

- Baby Ion-Version: Westen; Mundwaschung. 

- Ablosung der Verunreinigungen; vollkommene Reinheit der Statue; Trennungsritus. 

- Ablosung vom Werkzeug; Trennungsritus. 

- Aufforderung zur Angliederung der Statue in die himmlische Gemeinschaft. 

Die Reinheit ist vollkommen; das Bild ist Ea verbunden und wurde von seiner irdischen Her- 
kunft getrennt; das alte Dasein ist beendet; das Gehor ist aktiviert {BabyIon-Version Z. 1-12; 
Ninive-Version Z. 1-94). 

Die Aufnahme in die gottliche Gemeinschaft, die Schicksalsbestimmung, die Aktivierung 
aller Sinne, die Ubergabe der "me" und die Ubemahme des Funktionsbereiches stehen noch 
aus. 


5. Prozession in den Garten (durch das "Tor des Gartens vom apsu", an dem Mundoffnungen 
vollzogen werden?): 

- Kurzer Weg in die eigentliche {Ninive-Version: vorbereitete) Ritualanordnung. 

6. Garten A: 

- Kultbild wird verhiillt. 

- Paradigmatische Schwellensituation vor SamaS; Osten. 

- Baby Ion-Version: Vorbereitung des Weihwassers. 

- Wiederholte Mundwaschungen {Ninive-Version: 2; Baby Ion-Version: 10); 

- Baby Ion-Version: Opferarrangement nach Norden und nach Siiden ausgerichtet; Reinheit 
der Statue. 

- Angliederung an die Gotter mittels der Sterne (Nacht). 

(Bis hierher haben in der Ninive-Version drei, in der Baby Ion-Version zwolf Mund¬ 
waschungen stattgefimden.) 


6 . Garten B (2. Tag): 

- Kultbild bleibt verhiillt. 

- Paradigmatische Schwellensituation vor Samas. 

- Osten; Sonnenaufgang. 

- Reinigung; namburbi (Thema: Aufforderung zur Schicksalsbestimmung des Bildes und 
zur Aktivierung von Mund und Gehor). 

- Mundwaschungen {Ninive-Version: 2; Babylon-Version: 1). 

- Zwei Handerhebungsgebete neben dem Kultbild (Thema: Die ubematurliche Herkunft 
des Bildes: Wandlung der Materialien, Werkzeuge und Handwerker; Mundoffnung bzw. 
Aktivierung der Nase und des Mundes; Reinigung, Entsiihnung); 
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Fliistem in die Ohren des Bildes (Thema: Angliederungszusage; Schicksalsbestimmung; 
Aufforderung zur Ubemahme des Funktionsbereiches); 

Assertorischer Eid der Handwerker; 

Trennungsritus. 

Baby Ion-Version: Augenoffnung. 

Drei Handerhebungsgebete vor dem Kultbild (Thema: Die uberirdische Herkunft; Auffor¬ 
derung zur Ubemahme des Funktionsbereiches; Bitte um Unterstutzung des Sonnengot- 
tes; Mundoffnung; Vollendung der Gottheit; Nahmngsaufnahme; Segen fur das Kultbild 
im Tempel; Aufnahme in die gottliche Gemeinschaft). 

- Investitur; Ubertragung der "me". 

Kontaktaufnahme zwischen dem Bild und der Welt vermittelt durch Samas (Kultbild ent- 
hullt?). 

Die Zuriistungen fur alle Gotter werden aufgelost. 

(Ende der Ninive-Version, die bis hierher funf Mundwaschungen berichtet hat.) 

Die iibernaturliche Herkunft des Bildes wurde bestatigt; alle Sinne des Kultbildes sind akti- 
viert und sein Schicksal ist bestimmt; es ist in Besitz der "me" (Investitur) und Mitglied der 
gottlichen Gemeinschaft; der Gott des neuen Bildes ist Samas verbunden (BabyIon-Version 
Z. 12-59; Ninive-Version Z. 95-203). 

Die Ubemahme des Funktionsbereiches steht noch aus. 


Das Folgende findet sich nur in der Baby Ion-Version: 

7. Prozession vom Garten (durch das "Tor des Randes des Gartens" bzw. das "Tor der Gra- 
ben"?) ins Tempeltor: 

- Weg aus der Peripherie in das Zentrum. 

- Gefahr der Vemnreinigung (Prozessionsbeschworungen). 

8 . Im Tempeltor: 

Ubertritt der Schwelle zwischen geordneter Welt und mythischem Raum (Opfer). 

9. Prozession vom Tempeltor in das Allerheiligste: 

- Einzug. 

10. Im Allerheiligsten: 

Ankunft im Zentrum. 

- Inthronisation und Amtsubemahme. 

- AbschlieBende Mundwaschung und Reinigung; Opfer. 

(Ende aller Bewegungen mit dem Kultbild und gottesbezogenen Ansprachen.) 

Das Kultbild hat seinen Funktions- und Aufgabenbereich ubemommen; Inthronisation; die 
Ordnung ist etabliert, das Kultbild vollendet (BabyIon-Version: Z. 59-65). 


11. Zum Kai des a psu: 

AbschlieBende Reinigung des zuriickgelegten Prozessionsweges vom Tempel bis zum 
Kai. 

Ende des Rituals (BabyIon-Version Z. 65) 





250 


Das Kultbild im Alten Orient: C. Der offizielle Kult 


Aus diesem Ablauf ergibt sich die Unterteilung des Rituals in drei groGe Ab- 
schnitte. Der erste wird vom Handwerkergott Ea, der zweite vom Sonnen- 
gott Samas und der dritte vom Tempel dominiert: 

1. Ea-Teil: Ninive-Version Z. 1-94; Baby Ion-Version Z. 1-12 

2. (Ea-Asalluhi)-Samas-Teil: Ninive-Version Z. 95-203; Babylon-VersionZ. 12-59 

3. Tempel-Teil: Baby Ion-Version Z. 59-65 

Bei der Betrachtung der Beschworungen wurde schon darauf hingewiesen, 
daG das Ritual im wesentlichen in drei Phasen zerfallt, (1.) die Vorbereitung 
mit den Reinigungen und den Ritualen vor Ea, (2.) die eigentliche Mundoff- 
nung mit der Investitur und (3.) die Inthronisation im Tempel. Diese Struk- 
tur kann problemlos mit der obigen Unterteilung in drei Abschnitte verbun- 
den werden. 

Ein ahnlicher Dreischritt wurde auch von MICHAEL DICK und PEG BODEN 
beobachtet. Auf der Grundlage der babylonischen Version interpretieren 
beide das Ritual als rite de passage. MICHAEL DICK 1223 beschreibt und glie- 
dert es daher wie folgt 1224 : 

1. Trennungsphase ("pre-liminal stage" (Z. 1-13)) 

2. Wandlungsphase ("liminal stage" (Z. 13-45)) 1225 

3. Angliederungsphase ("post-liminal stage" (Z. 46-65)). 

Obwohl sich MICHAEL DICK wiederholt auf PEG BODEN bezieht, stimmt sei¬ 
ne Gliederung mit der ihren nicht tiberein 1226 : 

Status I (Z. 1-8): 

"Statue is a material object but treated with reverence as the potential cult deity." 

Rite of Separation (Z. 8-13) 

Status II (Z. 13-41): 

"Statue is non-existent or in ‘other world’ while divine power is transferred to its earthly form 
throughout the night." 

Rite of Final Transition (Z. 41-57) 


1223 Walker, Dick, Induction, 18 ff. 

1224 Zu den drei Phasen der Ubergangsriten (Trennung, Wandlung, Angliederung) vgl. 
VanGennep, Ubergangsriten, 2 Iff. 

1225 Diese Zeileneinteilung ist kaum nachzuvollziehen. In Z. 45 ist die Beschaftigung des 
Priesters und der Gotter mit dem Kultbild keinesfalls so abgeschlossen, daft es in das nachste 
Stadium (post-liminal stage) ubergehen konnte. Z. 46-54 (bzw. 59) gehoren zur Wandlung 
der Statue unbedingt dazu. 

1226 Die folgende Gliederung verdanke ich der brieflichen Mitteilung von Mrs. Boden. 
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Status III (Z. 57-65): 

"Statue has achieved status of earthly deity." 

Da die Ausfiihrungen DlCKs auf der Grundlage der Arbeit von PEG BODEN 
entstanden sind 1227 , beschranke ich mich im folgenden darauf, ihre Gliede- 
rung und ihre These zu diskutieren: 

Grundsatzlich erscheint es mir problematisch, einen Text in Abschnitte zu 
zerteilen, ohne die textimmanenten Gliederungshinweise zu beriicksichtigen. 
Wiederholte Orts- und Personenwechsel, die expliziten Prozessionsaufforde- 
rungen oder die Anordnung, ein iiberholtes Opferarrangement abzubauen, 
zeigen m.E. an, daB eine Phase des Ritualverlaufes beendet ist und etwas 
Neues beginnt. Die Gliederung, die BODEN vorschlagt, deckt sich jedoch an 
keinem Punkt mit einem solchen Ortswechsel oder den Ritualanweisungen 
fur den Priester. Daher werden durch ihre Unterteilung die einzelnen Ab¬ 
schnitte des Rituals, die sich an demselben Ort abspielen, zerrissen, wahrend 
andere Ritualhandlungen, die laut Ritualtafel durch einen Ortswechsel von- 
einander getrennt sind, verbunden werden: 

Die Ritualanweisungen der Z. 1-8 sind m.E. kaum zu einer Phase zusam- 
menzufassen und in der oben zitierten Weise zu interpretieren. Gegen die 
Deutung dieses Abschnittes von BODEN ist festzustellen, daB das Kultbild 
schon von Anfang an als "Gott" bezeichnet und auch so behandelt wird. 
Nach der ersten Mundwaschung, die noch in der Werkstatt stattfand, erhielt 
es bereits seine ersten Opfer. AnschlieBend wurde es durch eine Beschwo- 
rung direkt angesprochen und zu einer Prozession aufgefordert. Aus diesen 
Beobachtungen laBt sich kaum ableiten, daB das Kultbild in dieser Phase als 
ein reines "material object" angesehen wurde; vielmehr erscheint es schon 
als Partner, mit dem der Priester kommunizieren kann. Auf dem Hintergrund 
dessen, was oben fur die Herstellung eines Kultbildes festgestellt wurde, ist 
es verstandlich, daB das neue Kultbild schon vor dem MWKB als Gottheit 
angesehen wurde; schlieBlich war es durch die "inspirative Zusammen- 
arbeit" der Handwerkergotter, des betroffenen Gottes und der Menschen ent¬ 
standen und konnte daher kaum je ein reines Handwerksprodukt gewesen 
sein 1228 . 

Zudem erscheint die Verbindung der Z. 1-8 problematisch. Sie sieht dariiber 
hinweg, daB ein Teil der Rituale in der Werkstatt (Z. 1-4), ein anderer wah¬ 
rend einer Prozession (Z. 5f) und ein weiterer am FluB (Z. 6-8) vollzogen 


1227 Briefliche Mitteilung vom 13.3.1995. 

1228 D a es von Anfang an sowohl zu der irdischen als auch zu der himmlischen Welt ge- 
hort, ist z.B. kein "ritueller Tod" des Bildes notwendig, der nach M. Eliade zu einer "Initia¬ 
tion" gehort, vgl. Eliade, Mysterium, 232-235. 
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wurde. Es ist m.E. nicht davon auszugehen, daB die einzelnen Ritualanwei- 
sungen willkiirlich auf verschiedene Ritualorte verteilt wurden, sondem daB 
sich hinter den Prozessionen und den einzelnen Ortswechseln eine absichts- 
volle Gestaltung verbarg. Dies laBt sich u.a. daran zeigen, daB die Prozes- 
sion an das FluBufer von einer Beschworung begleitet war, die eindeutig den 
iibematurlichen Charakter des Materials, des Werkzeugs und der Handwer- 
ker hervorhob und damit fur die Ablosung des Bildes von seiner irdischen 
Herkunft sorgte. Die Verbindung dieser Beschworung mit der Entfemung 
des Kultbildes aus der Werkstatt (Z. 5f) laBt darauf schlieBen, daB es sich bei 
der Abkehr des Bildes von seinem Geburtsort und der Zuwendung zum 
FluBkai um einen Trennungsritus handelte, der durch die Prozession in kon- 
krete Handlungsvollziige umgesetzt wurde. Wenn man davon ausgeht, daB 
dieser Weg das Kultbild in Babylon durch das "Tor des FluBgottes" fiihr- 
te 1229 , dann ist der Ubergang des Bildes von der Werkstatt in die Welt des 
FluBgottes durch das Durchschreiten dieses Tores ausgedriickt worden und 
hat sich zudem in dessen Namengebung niedergeschlagen 1230 . Die Prozes¬ 
sion an den FluB laBt das Kultbild eine erste Schwelle passieren, die raum- 
lich durch einen Tordurchgang ausgedriickt wurde. Dies entspricht der The¬ 
se von VAN GENNEP, daB Ubergangsriten haufig im Umfeld von Schwellen 
und Toren stattfinden 1231 . Wenn daher schon zwischen Werkstatt und FluB 
der erste Trennungsritus und Ubergang stattfand, dann hatte das Kultbild bei 
seiner Ankunft am FluBufer schon einen Teil seiner irdischen Herkunft hin¬ 
ter sich gelassen. Es ist daher nicht iiberzeugend, wenn BODEN das erste 
Trennungsritual in Z. 8-13 annimmt und die komplexen Vorgange der vor- 
hergehenden Zeilen nivelliert. Die erste Phase des Rituals ist nach BODEN 
d am it abzuschlieBen, daB das Kultbild am FluBufer aufgestellt und nach We- 
sten ausgerichtet wurde. Auch die Opfer fiir Ea, Asalluhi und den Gott des 
neuen Bildes rechnet sie zu diesem Abschnitt und nimmt dafiir in Kauf, die 
Ritualanordnung am FluBufer (Z. 6-8) von den Ritualen, die sich dort ab- 
spielen (Z. 8-12), zu trennen. 

Die folgenden Z. 8-13 werden von BODEN als Trennungsritus gedeutet. Fiir 
die Z. 8-12 trifft diese Interpretation zweifellos zu. Dem Wortlaut der Be¬ 
schworung "Der da kommt, sein Mund ist gewaschen" ist jedoch zu entneh- 
men, daB die Trennung des Bildes von seiner irdischen Herkunft (konkret: 
dem Werkzeug) zugleich mit seiner Kontaktaufnahme zu Ea zu verbinden 
ist. Zudem ist auffallig, daB an dieser Stelle an die Gotter die Aufforderung 


1229 Vgl. S. 208. 

1230 Zur Bedeutung der Namengebung in bezug auf (Stadt-)Tore vgl. Pongratz-Leisten, 
Ina Sulmi Irub, 28-31. 

mi Van Gennep, Ubergangsriten, 184 . 
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ergeht, das Kultbild in die gottliche Gemeinschaft aufzunehmen, so daB sich 
bereits seine Angliederung andeutet. 

Dadurch, daB BODEN dieser Phase des Rituals auch den Ritualaufbau im 
Garten (Z. 13) zurechnet, geht sie wieder dariiber hinweg, daB die Ritualta- 
fel diesen durch eine Prozession und einen Ortswechsel (Z. 12) von dem 
vorherigen Geschehen (Trennungsritus) trennt. Auch die Anweisung an den 
Priester, den iiberholten Ritualaufbau zu entfemen (Z. 12), wird ignoriert. 
Wie oben ausfuhrlich dargestellt, beginnt jedoch noch in Z. 12 ein neuer Ab- 
schnitt; daher gehort der Ritualaufbau im Garten (Z. 13) mit dem verhiillten 
und "geosteten" Kultbild (Z. 12f) nicht mehr dem bereits abgeschlossenen 
Trennungsritus, sondem schon dem Szenario im Garten an, fur das er die 
Vorbedingungen schafft. Es kann m.E. kaum sinnvoll sein, die Ritualanord- 
nung im Garten von den Ritualen zu trennen, die sich anschlieBend darin 
vollziehen werden. Ritualaufbau und Ritualvollzug sind eng aufeinander be- 
zogen und gehoren zusammen. Zudem ist auch die Bedeutung der Prozes¬ 
sion in Z. 12 nicht zu unterschatzen; auch sie laBt sich mit einem Tomamen 
im Tempelbezirk Esagilas verbinden. Es handelt sich um das "Tor des Gar¬ 
tens vom apsu" 1232 , das den Kai und den Garten voneinander trennt und das 
das Kultbild durchschreiten muB. Das Tor bringt den Ubergang zum Aus- 
druck, der das Kultbild vom FluGgott weg- und in die Ritualanordnung mit 
den groBen Gottem hinftihrt, die im AnschluB sein Schicksal bestimmen 
werden. 

Wahrend der Ritualhandlungen der Z. 13-41 befindet sich das Kultbild nach 
BODEN nicht am Ritualort, sondem in einer anderen Welt oder gar in einer 
Phase der Nicht-Existenz. Dies wtirde raumlich dadurch zum Ausdruck ge- 
bracht, daB man die Statue versteckte, wahrend das Ritual andemorts weiter- 
ging 1233 . In diesem Zustand werde dem Bild in der Nacht die gottliche Macht 
iibertragen 1234 . 

Dazu ist festzustellen, daB sich aus dem Ritualaufbau ergibt, daB das Kult¬ 
bild im Zentrum des Ritualkreises aufgestellt wurde, so daB kaum damit zu 
rechnen ist, daB man es verstecken wollte. Die Tatsache, daB es durch ein 
Tuch abgedeckt war, deutet nicht zwingend darauf hin, daB es sich "in einer 
anderen Welt" befand. Zudem ist eindeutig nachzuweisen, daB sich das 
Kultbild bzw. der Gott des neuen Kultbildes durchaus am Ritualschauplatz 


1232 Vgl. S. 208. 

1233 Brieflich vom 10.3.1995. 

1234 Die Nacht wird m.E. eher dazu genutzt, das Kultbild der gottlichen Gemeinschaft an- 
zugliedem, so daB die Cotter damit der Aufforderung entsprachen, die am FluB an Ea ergan- 
gen war; es laBt sich kaum feststellen, ob damit die zusatzliche Ubertragung gottlicher Macht 
und Kraft verbunden war; die bisherigen Beschworungen hatten dies bisher jedenfalls nicht 
erbeten. 
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aufhielt, da er dort offensichtlich beopfert werden (Z. 28) und trotz seiner 
Verhullung in Beschworungen angesprochen werden konnte (Z. 47). 
Problematisch erscheint die Verbindung der Z. 13-41 im Hinblick darauf, 
dab in Z. 37ff ein neuer Ritualabschnitt beginnt, der von Ea, SamaS und 
Asalluhi dominiert wird; er erstreckt sich bis Z. 47 und sollte daher nicht 
auseinandergerissen werden. Durch den Einschnitt, den BODEN in Z. 41 
postuliert, trennt sie die Ritualanweisungen fur die drei Gotter der weiBen 
Magie von den dazu gehorigen Beschworungen ab. Auf dem Hintergrund 
der Tatsache, daB Rituale und Beschworungen immer eng aufeinander bezo- 
gen sind 1235 , kann dies kaum iiberzeugen. 

Die Z. 41-57 gehoren ohne Zweifel dem zentralen Teil des Rituals an, der 
von BODEN mit "final transition" iiberschrieben wurde. Sie stellt fest: "The 
culminating rite of the lengthy ritual is the washing of the mouth before Ea, 
Shamash, and Asalluhi in the morning." 1236 

Die Vorgange, die sich in dieser Ritualphase abspielen, sind auBerst kom- 
plex und stellen jeweils Ea, Samas und Asalluhi, den Gott des Kultbildes 
oder auch nur den Sonnengott in den Mittelpunkt (s.o.). Gegen die Interpre¬ 
tation BODENs, daB es sich beim MWKB um ein Ubergangsritual mit dem 
charakteristischen linearen Ablauf von Trennungs-, Wandlungs- und Anglie- 
derungsriten handle und gegen ihren Vorschlag, daB wir uns im vorliegen- 
den Stadium in der Wandlungsphase befinden, spricht, daB auch jetzt noch 
Trennungsriten (Z. 49-52) vollzogen werden. Zudem weist der Wortlaut des 
"Fliistems" (der nur in der Ninive-Version iiberliefert ist, vgl. K6324+ etc. 
165-171) darauf hin, daB die Angliederung des Bildes an die gottliche Ge- 
meinschaft bereits vollzogen ist und daB nur noch die Ubemahme des Funk- 
tionsbereiches aussteht. 

Die abschlieBenden Handerhebungsgebete sprechen nochmals die iiberirdi- 
sche Herkunft des Bildes, seine Mundoffnung, seine Schicksalsbestimmung, 
seine Aufnahme bei den Gottem an und fordem es auf, seinen Tempel zu 
beziehen; in ihnen wiederholen sich Elemente der Trennung (von der irdi- 
schen Abkunft), der Wandlung (Aktivierung der Sinne) und der Angliede¬ 
rung. Daher ist festzustellen, daB es sich in der vorliegenden Ritualphase 
zwar sicherlich um einen Hohepunkt des Rituals handelt, daB jedoch eine 
Reduktion auf den Begriff "Wandlung" die Vorgange zu stark vereinfacht. 
Gerade in diesem Abschnitt des Rituals verstarkt sich m.E. der Eindruck, 
daB im MWKB mehrere Ubergangsrituale ineinander verschachtelt sind, 


1235 Vgl. S. 178ff. 

1236 Brieflich vom 10.3.1995. 
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bzw. daB die haufige Wiederholung des Ablaufes Trennung-Wandlung-An- 
gliederung fiir eine besonders hohe Effektivitat sorgen sollte. 
Unbegreiflicherweise sieht BODEN in Z. 57 eine Zasur, die zwei Ritualab- 
schnitte trenne. Sie iibersieht dabei, daB die zweite und die dritte Version der 
Beschworung "Geh, zogere nicht" nicht von der ersten (Z. 56) zu losen ist, 
und daB ein Ritualabschnitt immer erst mit der Auflosung des dazugehori- 
gen Ritualarrangements abgeschlossen ist. Daher kann es kaum angehen, 
diese Ritualphase vor der Z. 59 zu beenden. 

Z. 57-65 ist nach BODEN das Stadium des Rituals, das den neuen Status des 
Bildes beschreibt. Es wurde schon darauf verwiesen, daB es sinnvoller ist, 
den letzten Abschnitt des Rituals damit beginnen zu lassen, daB das Kultbild 
den Garten verlaBt (Z. 59). Es ist bedauerlich, daB BODEN auch diesen Orts- 
wechsel ignoriert, obwohl er mit einer Prozession verbunden war, die das 
Kultbild durch ein Tor fiihrte, das in Esagila den Namen "Tor der Graben" 
trug. Es trennte den Garten von der Stadt und bedeutete fur das Kultbild den 
Ubertritt in eine andere Welt. Es verlieB den abgegrenzten Ritualbezirk, der 
(in der Ninive-Version) mit dem Begriff der Steppe verbunden war. Alle 
Verunreinigungen blieben dort zuriick. Auf der anderen Seite des Tores lag 
der zukiinftige Funktionsbereich des Gottes, die Stadt und der Tempel. Die 
Stadt war fur das Kultbild ebenfalls ein gefahrliches Gelande, da es sich dort 
permanent neuerlich verunreinigen konnte. Trotzdem muBte sie durchquert 
werden, damit der neue Gott in das Zentrum seines Landes und an seinen 
Wohnsitz kam. Die letzte Schwelle, die das Kultbild von seinem heiligen 
Wohnort trennte, war das Tempeltor. Mit dessen Ubertritt war der Weg aus 
der Peripherie (Steppe; FluB und Garten) durch die geordnete auBere Welt 
(Stadt) in das Zentrum des Landes abgeschlossen. 

Fazit: 

Wenn man die texteigenen Gliederungs- (Wechsel des Orts oder des Ritual- 
aufbaus) und Interpretationshilfen (Beschworungen, Rezitationen) emst 
nimmt, dann laBt sich das MWKB in mehrere sinnvoll gestaltete Abschnitte 
unterteilen, die jeweils ihre eigene Zielrichtung haben. PEG BODEN muB 
tiber die ritualeigene Struktur hinweggehen, um genau die drei Phasen zu er- 
halten, die dem klassischen Aufbau eines Ubergangsrituals entsprechen. In 
ihrem Bemiihen, ihre These zu sttitzen, daB es sich bei dem MWKB um ein 
solches Ritual handle, versucht sie zudem, die Einmaligkeit und die Lineari- 
tat des Ablaufes von "Trennung, Wandlung, Angliederung" und die dadurch 
erwirkte neue Qualitat des Kultbildes zu beweisen. Dies ist jedoch nicht un- 
problematisch: 

Zum einen ist es nicht so, daB sich das Kultbild vor Beginn des Rituals in 
einem grundsatzlich anderen Status befindet als danach. "Gott" ist es sowohl 
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vorher als auch nachher. Der Unterschied besteht lediglich darin, daB es 
nach dem MWKB nur noch als Schopfung der Gotter angesehen wird, daB 
es iiber alle gottlichen Fahigkeiten verfiigt und daB es zu einem "Gott fur die 
Welt" geworden ist; erst jetzt ist es im Vollbesitz seiner Wahmehmungsfa- 
higkeiten und in sein soziales Umfeld (Gotter, Tempel, Kultgemeinschaft) 
integriert. 

Zum anderen ist festzustellen, daB es kaum moglich ist, die Trennungs-, 
Wandlungs- und Angliederungsriten des MWKB auf drei verschiedene, von- 
einander getrennte und hintereinander ablaufende Phasen zu verteilen. Das 
Gegenteil ist der Fall; wie oben dargelegt, versuchte man durch die mehr- 
fache Wiederholung eines Ritus dessen Wirkung zu steigem. Dies laBt sich 
z.B. fiir die Trennung der Statue von den irdischen Zeugen seiner Herkunft 
(Werkzeug und Handwerker) zeigen, die am FluB und im Garten stattfindet 
und zudem in mehreren Beschworungen angesprochen wird. 

Wenn man sich nicht gewaltsam gegen die textimmanente Gliederung und 
das dortige Wechselspiel von Trennung, Wandlung und Angliederung 
durchsetzt, laBt sich das gesamte Mundwaschungsritual daher kaum als ein 
Ubergangsritual interpretieren. Grundsatzlich ist die Theorie des Ubergangs- 
rituals und die damit verbundene Bereitstellung des Interpretationsmusters 
"Trennung, Wandlung, Angliederung" durchaus hilfreich und kann als Mo- 
dell auf verschiedene Abschnitte des Rituals sinnvoll angewendet werden. 
Problematisch erscheint lediglich der Versuch, das gesamte Ritual in diese 
eine Form zu zwangen und es so zu vereinfachen, daB es in das vorgegebene 
Muster paBt. Die Intentionen, Funktionen und Leistungen des MWKB kon- 
nen auf diese Weise kaum angemessen gewtirdigt werden. 

Zusammenfassend lcif.it sich fiir das MWKB folgendes formulieren: 
Ausgangspunkt fiir das Mundwaschungsritual ist die ubematiirliche Her¬ 
kunft des Kultbildes, das durch die "inspirative Zusammenarbeit" von Got- 
tem und Menschen entstanden ist. Diese Abkunft macht das anschlieBende 
Ritual zum einen erst notig, da das Bild von der menschlichen Seite seiner 
Herkunft befreit werden muB, um eine vollendete und reine Gottheit zu sein. 
Zum anderen macht diese Abkunft die Mundoffnung iiberhaupt erst mog¬ 
lich, da das Bild nur durch seine gottliche Abstammung die Fahigkeit be- 
sitzt, belebt und eine aktive und wirkungsvolle Gottheit zu werden. 
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Das Ritual laBt sich in drei Teile gliedem: 

(1.) Im "Ea-Teil' wird das Kultbild in eine "paradigmatische Schwellensitu¬ 
ation" vor Ea gefiihrt, die es von seiner irdischen Vergangenheit befreit und 
es mit dem apsu bzw. den Handwerkergottem verbindet. Dieser Abschnitt 
findet in der Werkstatt und am FluB statt; beide Ritualorte sind durch eine 
Prozession miteinander verbunden, die in Babylon anscheinend durch das 
"Tor des FluBgottes" fiihrte. 

(2.) Im " (Ea-Asalluhi)-SamaS-Teil" wird das Kultbild in eine "paradigmati¬ 
sche Schwellensituation" vor den Sonnengott gefiihrt. Nach der nachtlichen 
Angliederung des Gottesbildes an die groBen Gotter findet am nachsten 
Morgen die eigentliche Belebung und die Schicksalsbestimmung statt. Wie- 
derholte Trennungsriten ftihren dazu, daB die irdische Abkunft des Bildes 
definitiv beseitigt ist. Nach der Investitur vermittelt Samas zwischen dem 
neuen Gott und seinem Funktionsbereich. (Verteilt tiber zwei Tage) findet 
dieser Abschnitt im Garten statt; FluB und Garten sind durch eine Prozession 
miteinander verbunden, die in Babylon anscheinend durch das "Tor des Gar¬ 
tens vom apsu " fiihrte. 

(3.) Im "Tempel-Teil" wird das Kultbild in seinen Wirkungsbereich einge- 
fiihrt. Dieser Abschnitt findet im Tempelbereich statt; er ist mit dem Garten 
durch eine Prozession verbunden, die in Babylon anscheinend durch das 
"Tor der Graben" und in jedem Fall durch ein Tempeltor fiihrte. 

In alien drei Teilen finden Trennungs-, Wandlungs- und Angliederungsriten 
statt. Die Trennungsriten beziehen sich auf die Losung des Kultbildes von 
seiner irdischen Abkunft. Die Wandlungsriten las sen es zu einem iiberirdi- 
schen Wesen werden, das verschiedene kosmische Bereiche in sich vereint, 
iiber die "me" verfiigt und alle notigen Wahmehmungsfahigkeiten besitzt. 
Die Angliederungsriten sorgen dafiir, daB es seine sozialen Beziige auf- 
nimmt. Dazu gehoren die Gotter, der Konig, das Land und der Tempel. 

Das MWKB dient dem Zweck, die Herstellung des Kultbildes, die als abge- 
schlossenes Gemeinschaftswerk der Gotter und der Menschen angesehen 
wurde, auf die himmlische Seite zu reduzieren und sie so im nachhinein zu 
verwandeln. Dies war notwendig, da man offensichtlich davon ausging, daB 
der Charakter der Herstellung und der der Hersteller auf den des Hergestell- 
ten unmittelbare Auswirkungen zeitigt. Nur ein von den Gottem geschaffe- 
nes Bild konnte daher ein gottliches Werk sein. Und nur ein Bild, das durch 
diesen wunderbaren Schopfungsprozefi entstanden war, konnte im Rahmen 
des MWKB mit Sinnes- und Lebensfunktionen sowie mit den gottlichen 
Kompetenzen ausgestattet werden, so daB das Bild zu einem vollwertigen 
Interaktions- und Kommunikationspartner fur den Konig, die Priester und 
die Kultgemeinschaft wurde. 
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Da als Ziel der Mundoffnung explizit die Fahigkeit des Gottes genannt wird, 
zu essen, zu trinken und zu riechen 1237 , ist davon auszugehen, daB dies die 
spezielle Leistung der Mundoffnung war. Damit waren dem Gott die drei 
gangigen Opferarten des Speiseopfers, der Libation und der Beraucherung 
zuganglich. Die Mundwaschung hatte dagegen fur die Reinheit der Statue zu 
sorgen. Die Aufgaben des MWKB bestehen darin: 

1. Die vollkommene Reinheit des Kultbildes zu gewahrleisten. 

2. Fur die rein iibematurliche Herkunft des Bildes zu sorgen (Acheiropoiit). 

3. Die Sinne des Kultbildes zu aktivieren. 

4. Dem Bild das Schicksal zu bestimmen. 

5. Den neuen Gott der gottlichen Gemeinschaft anzugliedem. 

6 . Das Bild zu einem Trager der "me" zu machen. 

7. Das Bild seinem Funktionsbereich zuzufiihren. 

Die Bedeutung des Mundwaschungsrituals liegt nicht darin, ein Kultbild 
zum ersten Mai mit seinem Gott in Verbindung zu bringen. Da das neue 
Bild von Anfang an ein Geschopf war, das der Zusammenarbeit der Men- 
schen mit dem Weisheitsgott und dem betroffenen Gott entsprang, war die 
Frage nach dem Verhaltnis des Bildes zu der dargestellten Gottheit, i.e. die 
Frage nach der Ursprungsbeziehung bereits im Rahmen seiner Herstellung 
geklart und im Sinne der Teilhabe des Gottes am Bild und der Teilhabe des 
Bildes am Gott beantwortet. Damit war es der eigentlichen Qualitat des 
"Bild"-seins, die mit GADAMER so zu bestimmen ist, daB die Darstellung 
"mit dem Dargestellten wesenhaft verbunden" ist 1238 , bereits zugefiihrt. Auf 
diesem Hintergrund erklart es sich, daB die Statue eines Gottes schon zu Be- 
ginn des Mundwaschungsrituals als "Gott" bezeichnet und sofort nach der 
ersten Mundwaschung bzw. Mundoffnung direkt angesprochen werden 
konnte, obwohl die Ubertragung aller Sinnes- und Lebensfunktionen und die 
Aufnahme des Tempelkultes noch nicht stattgefunden hatten. Durch die Be- 
seitigung der menschlichen Seite der Herstellung im Rahmen des MWKB 
wurde die bereits (seit der Werkstatt) bestehende Ursprungsrelation lediglich 
von ihrer menschlichen "Hilfskonstruktion" und den damit verbundenen Un- 
reinheiten befreit, gegen MiBverstandnisse geschiitzt, konsolidiert und voll- 
endet; sie wurde nicht erst konstituiert. Die Herstellung und das MWKB ge- 
horen daher unlosbar zusammen. Sie sind zusammen die theoretische und 
die theologische Grundlage aller prasenztheologischer Aussagen. 

Obwohl das Kultbild seine irdische Abstammung im Rahmen des MWKB 
aufgegeben hat, bleibt es (auf der vertikalen Achse Erde - Himmel) in einer 
dauemden "Schwellensituation". Es ist aus irdischer Materie und hat doch 


1237 STT 200 etc. 42ff, s.u. S. 450. 

1238 Gadamer, Wahrheit, 143. 
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zugleich teil an dem Transzendenten, das es ab-bildet. Es ist beiden kosmi- 
schen Bereichen (Himmel und Erde) verpflichtet, ohne in einem von ihnen 
vollig aufzugehen. Diesem Sachverhalt kann dadurch Rechnung getragen 
werden, daB vom Hersteller, dem Herstellungsort, dem Material und der 
Herstellungsweise des Kultbildes in Paradoxien gesprochen wird 1239 . Die Zu- 
gehorigkeit des Gottes zur transzendenten und die des Bildes zur immanen- 
ten Welt bleibt trotz aller Bemiihungen grundsatzlich bestehen, so daB die 
Gottheit ihr Bild jederzeit wieder verlassen und sich nur noch im Himmel 
aufhalten kann. Das Kultbild ist seinerseits nicht gegen Zerfall, Raub und 
Plunderung gefeit. Mit seinem Ende geht dementsprechend nicht etwa das 
Ende der Existenz des Gottes einher, sondem allenfalls deren Reduktion auf 
den himmlischen Bereich. Da ein Bild dafiir sorgte, daB eine Gottheit an ir- 
discher Prasenz gewann, ist seine Herstellung als Existenzzuwachs, sein 
Verlust jedoch als Existenzminderung zu betrachten. 

Dadurch daB das Mundwaschungsritual die intakte Ursprungsbeziehung 
zwischen Bild und Urbild (vertikale Ebene) konsolidiert, ermoglicht und ga- 
rantiert es, daB der Gott im Bild an den Vorgangen der Welt aktiv teilnimmt 
und seinem Betrachter wahrhaftig gegenubertritt. Das MWKB konstituiert 
und etabliert daher die Handlungsrelation des Kultbildes (horizontale Ebe¬ 
ne). Indem die Sinne des Bildes aktiviert werden, kann es in sein praktisches 
Handlungsfeld eintreten und mit der Welt Kontakt aufnehmen; es kann jetzt 
wahmehmen, was in der Welt geschieht, es kann re(a)gieren, kommunizie- 
ren und konsumieren 1240 . Das MWKB bildet daher ein unverzichtbares Zwi- 
schenglied zwischen der Herstellung und der "Inbetriebnahme" bzw. der 
Versorgung des Gottesbildes im Tempel 1241 . Es garantiert, daB der Mensch 
im Heiligtum seinem Gott begegnet, so daB er dort seinem (Schopfungs)- 
auftrag nachkommen kann, ihn mit Opfem zu erfreuen. Daher ist festzustel- 
len: Erst durch das Mundwaschungsritual tritt das Kultbild in das praktische 
Handlungsfeld religioser Kommunikation ein. 


1239 Hersteller: Handwerker, Gotter, Konig; Herstellungsort: Himmel, Erde, Werkstatt; 
Material und Herstellungsweise: Irdisch und uberirdisch. 

1240 Im Gegensatz zum 3. Jt. ist im 1. Jt. nicht nachzuweisen, daB die Mundwaschung re- 
gelmaBig wiederholt werden muBte; ihre Wirkung hielt anscheinend solange an, bis das Kult¬ 
bild die Werkstatt (anlaBlich einer Renovierung) emeut betrat. 

1241 Dementsprechend werden in den erhaltenen Beschworungen immer wieder Elemente 
seiner Herstellung (Material, Werkzeug, Handwerker), seiner Versorgung und seiner Aufga- 
ben fur Stadt, Land, Konig und Tempel angesprochen, vgl. z.B. das dritte und das fiinfte 
Handerhebungsgebet. 
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2.3.4. Die Mundwaschung der Emeuerung 

E. Ebeling publizierte in TuL 27 ein Ritual, das er der Mundwaschung an 
einem Kultbild zuordnete. Es ist mittlerweile durch das Duplikat K3219 zu 
erganzen, so dab es sich lohnt, den Text neu zu betrachten. Wie schon W.R. 
Mayer bemerkte, bestehen zahlreiche Ahnlichkeiten zwischen TuL 27 und 
dem von ihm publizierten Mundwaschungsritual aus der seleukidischen 
Zeit 1242 , das offensichtlich ebenfalls einem Kultbild gewidmet war. Da dieses 
Ritual von ihm mustergtiltig publiziert ist, kann auf eine Neubearbeitung 
verzichtet werden. Im folgenden sei es daher nur kurz dargestellt, bevor der 
Text von TuL 27 bzw. K3219 (im folgenden K3219 etc. s. Text Nr. 2) in 
aller Ausfiihrlichkeit zu Wort kommt: 

W.20030/3 etc. 

Der Ablauf des Rituals laBt sich nur schwer rekonstruieren, da die Tafeln 
schlecht erhalten sind. Die erste Schwierigkeit tritt dadurch auf, daB leider 
an keiner Stelle vermerkt ist, an welchem Ort das Ritual begann. Es ware 
durchaus moglich, daB es (Z. 1-2) in der Werkstatt seinen Anfang nahm und 
man in derselben Nacht an das FluBufer iibersiedelte (Z. 3-12). Da die 
Ritualtafel jedoch zwischen Z. l-28a 1243 keine Ortswechsel notiert und sich 
das Kultbild in Z. 28b vom Flufiufer entfemt, ist anzunehmen, daB die Z. 1- 
28a die bisherigen Vorgange am Kai schildem. Die Z. 28b-65 erwahnen als 
Ritualorte nur noch den Tempel (Z. 28) und dessen Haupttor (Z. 30). Das 
Tempeltor war auch schon im MWKB als eigene Prozessionsstation 
aufgefallen. Dadurch, daB die vorliegende Ritualtafel es ebenfalls eigens 
auffiihrt, wird noch einmal deutlich, daB das Kultbild an dieser Stelle eine 
zentrale Schwelle iiberschreitet, die die auBere (geordnete) Welt von dem 
inneren Bereich bzw. dem mythischen Raum des Tempels trennt 1244 . 

Das Ritual laBt sich daher wie folgt gliedem: 

Z. 1-12. In der Nacht am FluB. 

Nachdem die Gotter einen giinstigen Zeitpunkt fur das Ritual festgelegt 
hatten, konnte es in einer geeigneten Nacht beginnen. Zuerst fegte der 
Priester den Schauplatz, damit sich das Kultbild nicht verunreinigen konnte 


Mayer, W.R., Rituale, 443-458 (W.20030/3 mit den Duplikaten W.20030/5, 
W.20030/98; im folgenden zitiert als W.20030/3 etc.). Zu den Ahnlichkeiten dieses Textes zu 
TuL 27 vgl. ebd., 444 Anm. 37: "Die Bezeichnung der Gottesstatue als Sipri ili, des Tempels 
als ekurru; das Agieren des kali1, insbesondere das Singen von taqribatr, Verwendung von 
abm, Auftreten des Konigs und seines Gefolges." 

1243 Unter 28a verstehe ich lediglich das erste Wort der Zeile [i-Sak]-ka-nir, der Rest ge- 
hort zu 28b. 

1244 Vgl. dazu S. 27f. 




2.3. Die Mundwaschung und Mundoffnung des Kultbildes: 2.3.4. Emeuerung 261 


(Z. 3). Zahlreiche Gotter und Sterne erhielten ein Opferarrangement (Z. 3-5) 
und verschiedene Opfer (Z. 6-8); die nachtliche Dunkelheit wurde durch 
vierzehn brennende HolzstoBe erleuchtet (Z. 7), die den vierzehn (!) 1245 be- 
opferten Gottem entsprachen. Wahrend dieser Ritualphase rezitierte der kalu 
die kanonische Klage u4.dam ki am.mu.us mit dem dazu gehorenden ErSem- 
ma umun bara.ku.ga (Z. 9), die Enlil geweiht waren 1246 . AnschlieBend wurde 
ein weiterer HolzstoB angeziindet, der wahrscheinlich dem Gott des neuen 
Kultbildes gewidmet war (Z. lOf 1247 ), dem auch ein eigenes Opferarrange¬ 
ment und ein Schafsopfer zugeeignet wurde. Zum AbschluB sang der Klage- 
priester die kanonische Klage ur.sag.gal mel.ni Se.er.ma.al.la fl.la mit dem 
dazugehorenden Ersemma usum [gud nu!].a. 1248 

Die folgende Nacht verbrachte das Kultbild unter freiem Himmel; analog 
zum MWKB ist davon auszugehen, daB die Sterne dafiir sorgten, daB es in 
die Gemeinschaft der Gotter aufgenommen wurde (Angliederung). 
Abweichend vom MWKB spielen in dieser Ritualphase Mundwaschungen 
bzw. Mundoffnungen, Backsteine, die Zahl 9 und das Weihwasser der 
Mundwaschung keine Rolle. 

Z. 13-28a. Am Morgen am FluB. 

Die Ritualanweisungen der folgenden Zeilen entsprechen weitgehend denen 
des MWKB (Garten (B)): Am Morgen wurden vor Ea, SamaS und Marduk/ 
Asalluhi drei Thronsessel aufgestellt, auf denen sie Platz nehmen sollten; 
davor breitete man eine Leinendecke aus (Z. 13f) 1249 . AnschlieBend baute 
man fur jeden dieser Gotter einen Opfertisch auf und versah ihn mit Gaben 
(Z. 14-19), die auch im Rahmen des MWKB belegt sind 1250 . Abweichend 
von diesem Ritual wurden nach W.20030/3 etc. Opfer mit dem Lowenkopf- 
becher (Z. 19f) dargebracht, einem KultgefaB, das in diesem Kontext sonst 
nicht belegt ist 1251 . Die Versorgung der drei Gotter der weiBen Magie deutet 


1245 Daher ist das [x] (bzw. das [?] in Mayer, W.R., Rituale, 448 z.St.) in Z. 4 zu strei- 
chen, so schon vermutet von Mayer, W.R., Rituale, 451 z.St. 

' 24 « Vgl. dazu Cohen, CLAM, 120-151; nach K2724+ Vs. 14' = Menzel, Tempel II, Nr. 
34 T 55, ist diese Klage vor ASsur zu rezitieren (dlk blti-Zeremonie); vgl. auch den Kommen- 
tar von Mayer, W.R., Rituale, 452 z.St. 

1247 Daher ist Z. 10 folgendermaBen zu erganzen: rak-su a-na [DINGIR.BI] t[ara-kas ...]. 

1248 Vgl. K2724+ Vs. 12' = Menzel, Tempel II, Nr. 34 T 55 (fur ASSur im Bit Dagan), 
und Mayer, W.R., Rituale, 452 z.St. 

1249 Die Z. 13 ist mit K6324+ etc. 110 par. folgendermaBen zu erganzen: SUB-di 
[TUG2.GADA] 14. i-na muh-hi ... 

1250 So die Passage iiber die Wolle, vgl. schon Mayer, W.R., Rituale, 452 z.St. Z. 16f ent¬ 
sprechen z.T. K6324+ etc. 118-121; der Anfang der Z. 19 ist nach K6324+ etc. 132 zu ergan¬ 
zen: [GIS.ERIN i-na SUii ILA2-&]. Danach verlauftZ. 19 mit BM 45749:44f parallel. 

1251 Vgl. Mayer, W.R., Rituale, 449:19f; die Ubersetzung "auf den Kopf eines Lowen?" 
ist zu korrigieren. Zu Lowenkopfbechem vgl. Deller, SAG.DU, 327-346. Als Erganzung ist 
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darauf hin, daB dieser Ritualabschnitt von ihnen dominiert wurde und man 
erwartete, daB sie Wesentliches zur Belebung des Bildes beitrugen. Genau- 
eres laBt sich dazu nicht feststellen, da die Aktivierang der Sinne und die 
Schicksalsbestimmung des Kultbildes, die an dieser Stelle zu erwarten ge- 
wesen waren, nicht angesprochen werden. 

Nach weiteren Opfem (Z. 21-23), deren Adressat nicht geklart werden kann, 
wurden Mehlhaufchen aufgehauft (Z. 23). Der Klagepriester rezitierte an- 
schlieBend die Klage umun [se.er.mja.al an.ki.a mit ihrem Ersemma Dil- 
mun.ki nigin.na 1252 (Z. 24.26f)- die Marduk/Asalluhi gewidmet waren. Da- 
nach fanden Opfer fur den Gott des neuen Kultbildes statt (Z. 24-26), und 
man wiederholte die soeben erwahnte Klage an Marduk/Asalluhi. Anders als 
im MWKB waren der Konig und die Beamten des Hofes am vorliegenden 
Ritual beteiligt, indem sie eine Reinigung (tebibtu Z. 27-28a) vollzogen 
(oder eine Reinigung an ihnen vollzogen wurde?). Weitere Unterschiede be- 
stehen darin, daB in W.20030/3 etc. Rohrhiitten, Mundwaschungen bzw. 
Mundoffnungen, Handerhebungsgebete an das Kultbild, Handwerker, Tren- 
nungsrituale, die Augenoffnung, die Investitur des Bildes und der Sonnen- 
gott keine Rolle spielen, obwohl diese im MWKB das Geschehen des zwei- 
ten Ritualtages maBgeblich gepragt hatten. 

Z. 28b-37 Die Prozession vom Kai bis in die Celia. 

Die gesamte Prozession vom Kai bis in die Celia wurde von einem Prozes- 
sionsgebet begleitet, dessen zweisprachiger Wortlaut die Ritualtafel in den 
Z. 38-43 iiberliefert. Da diese Zeilen AufschluB dariiber geben, welche Er- 
wartungen man mit der Prasenz eines Gottes in seinem Bild und welche Zie- 
le man mit seinem offentlichen Zug durch die Stadt verfolgte, seien sie hier 
ausfiihrlich zitiert 1253 : 


37. [Vom U]fer des Flusses, bis der Gott sich auf seinen Sitz setzt, sprechen der Konig und 
die Eunuchen 1254 folgendes: 

38. "Wohlan, o Herr, wohlan, o Herr, 

39. wohlan, o Herr, wir wollen dich se[hen]! 

40. Wohlan, o Herr, blicke auf deine Stadt! 

41. Wende dich deinem Tempel zu, wende dich deiner Stadt zu! 

42f Segne den Konig, der dich verehrt, schenk seinen Leuten Wohlergehen!" 


in Z. 20 mit Mayer, ebd., 454 z.St. mi-ih-\ha] ina UGU SAG.DU.UR.[MAH] anzunehmen 
(zu mihhu vgl. AHw 651). 

1252 vgl. Cohen, CLAM, 413-417, und K2724+ Vs. 8' = Menzel, Tempel II, Nr. 34 T 55 
(wenn Assur sich in Esarra erhebt), vgl. auch Mayer, W.R., Rituale, 454 z.St. 

1253 Zur Transkription vgl. Mayer, W.R., Rituale, 446, Ubersetzung 449. Diese Zeilen er- 
innem an K6324+ etc. 169-171. 

1254 Hier ist LU2.SAG.MES zu erganzen. 




2.3. Die Mundwaschung und Mundijffhung des Kultbildes: 2.3.4. Emeuerung 263 


Aus den Z. 39-43 lassen sich die folgenden Schliisse ziehen: 

1. Der Gott ist in seinem Bild wahrhaft prasent; er kann daher von seinen 
Verehrem direkt angesprochen werden. 

2. Da der Gott durch sein Bild einen leiblichen Korper erhalten hat, besitzt 
er nun eine sichtbare Gestalt. Daher kann er von seinen Verehrem angese- 
hen werden und mit ihnen in Blickkontakt treten. 

3. Da der Gott durch sein Bild einen leiblichen Korper erhalten hat, verfiigt 
er iiber eigene Sinne und Korperfunktionen. Er kann daher seinen Funk- 
tionsbereich wahmehmen, sich der Stadt und seinem Tempel zuwenden und 
seinen Verehrem Segen zukommen lassen. 

4. Durch die personliche Anwesenheit des Konigs wahrend der Prozession 
ist dieser als der erste und unmittelbare Ansprechpartner des neuen Gottes 
gekennzeichnet. Er ist der Mittler zwischen dem Gott und den ubrigen Men- 
schen. 

5. Wahrend der Prozession durch die Stadt ist das Kultbild dabei, sein prak- 
tisches Handlungsfeld zu iibemehmen und mit seinen Verehrem zu kommu- 
nizieren. Ahlich wie schon die Einzugsprozession des MWKB sorgt auch 
diese Prozession dafiir, daB das neue Bild vor aller Augen seinen Aufgaben- 
bereich ubemimmt, so daB fur die Bevolkerung kein Zweifel dariiber be- 
stehen kann, daB die Stadt unter gottlichem Protektorat steht. Daraus folgt, 
daB dieser Weg des Kultbildes durch die Stadt der gezielten und selektiven 
Vermittlung theologischer Inhalte dient, die dem Volk in verstandlicher und 
einfacher Weise mitgeteilt werden und ihm versichem, in einer Welt zu le- 
ben, deren sinnvolle Ordnung bewahrt wird. 

6. Die Beteiligung des Konigs bei dieser Prozession laBt den SchluB zu, daB 
er sie dazu benutzte, sein besonderes Verhaltnis zur Gottheit darzustellen 
und sich in seiner Rolle als legitimer und gesegneter Mittler zu inszenieren. 
Daraus folgt, daB dieser Weg des Kultbildes durch die Stadt der gezielten 
und selektiven Vermittlung konigsideologischer Inhalte und damit der Herr- 
schaftsstabilisierung diente. 

Die Prozession laBt sich folgendermaBen strukturieren: 

28b-29 Prozession vom FluBufer zum Tempel. 

Anders als im MWKB wird das Kultbild in W.20030/3 an der Hand des Ko¬ 
nigs durch die Stadt gefuhrt, wobei dieser mit seinen Beamten eine Klage 
oder eine Beschworung rezitierte, deren Incipit leider dem schlechten Zu- 
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stand der Tafel zum Opfer gefallen ist. Der Klagepriester begleitete diesen 
Weg durch das Lied nir.gal.e.de (Z. 29) 1255 . 

Abweichend vom MWKB fehlen Hinweise darauf, daB die Statue in der 
Gefahr schwebte, sich zu verunreinigen. 

Z. 30f Im Tempeltor. 

Das Kultbild trat an der Hand des Klagepriesters in das Tempeltor ein. Die- 
ser (?) rezitierte eine Klage, deren Titel leider nicht erhalten ist, sowie das 
Lied e.sa.ab.hun.ga.ta (31) 1256 . Mit diesem Einzug in das Tor hat der Gott das 
Zentrum seines Landes und das Ziel seines Weges erreicht. Die Z. 31 ist in 
einem so schlechten Zustand, daB sich weitere Rekonstruktionen eriibrigen. 

Z. 31-32 Prozession vom Tempeltor in das Allerheiligste. 

Wahrend des kurzen Weges zwischen dem Tempeltor und der Celia, in der 
das Kultbild erst zur Ruhe kam, rezitierte der kalu eine Klage, deren Titel 
leider nicht erhalten ist. Erst jetzt war die Prozession beendet. 

Z. 32-36 Im Allerheiligsten. 

Diese Zeilen sind sehr unvollstandig, so daB die Rekonstruktion vielen Unsi- 
cherheiten ausgesetzt ist. M.E. fanden die zahlreichen Opfer, die namenlose 
Klage (Z. 34), die Herzberuhigungsklage fur den Konig (bzw. iiber seinem 
Gewandsaum; Z. 35) und die Klagen fur den Gott des neuen Kultbildes (Z. 
36) in der Celia statt. Abweichend vom MWKB spielen die Inthronisation 
und die abschlieBende Mundwaschung bzw. Mundoffnung in dieser Phase 
anscheinend keine Rolle. 

Z. (37) 38-43 und 44-57 (58). 

Die Ritualtafel iiberliefert den Wortlaut von zwei Lied- oder Sprucheinhei- 
ten, die wahrend der Prozession in den Tempel zu sprechen (Z. 37) oder zu 
singen (Z. 58?) waren. Die erste (Z. 38-43) begleitete laut Z. 37 den Weg 
des Bildes vom FluB in den Tempel (s.o.), wahrend fur den anschlieBenden 
Hymnus (Z. 44-58) eine ahnliche Prazisierung fehlt. Er wendet sich an die 
groBen Gotter und bittet sie darum, ihr Herz zu bemhigen und einen Gna- 
denruf fur das Land auszusprechen (Z. 54f). 


125 5 Vgl. Nir.gal lu.e.de, Cohen, CLAM, 468-478 (fiir Ninurta), und K2724+ Vs. 23' = 
Menzel, Tempel II, Nr. 34 T 56 (fur Assur im Bit Dagan), vgl. auch Mayer, W.R., Rituale, 
455 z.St. 

1256 Vgl. Mayer, W.R., Rituale, 455f z.St. 
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59f Ende des Rituals. 

Die Zeilen sind vollig zerstort. Es laBt sich lediglich zeigen, da6 das Ritual- 
arrangement (im Tempel, am Kai?) abgebaut wird. Damit ist das Ritual be- 
endet. 

61-65 Unterschrift und Kolophon. 

Laut Unterschrift handelt es sich um ein Ritual fur den kalu. 

W.20030/3 etc. ist mit dem MWKB durch einzelne Ritualanordnungen und 
die Ritualorte FluG, Tempeltor und Celia verbunden. Augenfalliger sind hin- 
gegen die zahlreichen Unterschiede (s.o.), die sich noch vermehren lassen: 
Es ist nochmals hervorzuheben, daB die Mundoffnung und die Mundwa¬ 
schung an keiner Stelle erwahnt werden. Zudem finden sich die Gebetsgat- 
tungen er.sa.hun.ga 1257 , er = taqribtu und Ersemma 1258 , die im MWKB keine 
Rolle spielen. Es laBt sich auch nicht iibersehen, daB sich die beteiligten 
Personen unterscheiden. Wahrend das MWKB in die Kompetenz des asipu 
fallt, gehort das vorliegende Ritual zum Aufgabenbereich des kalu . Das 
MWKB laBt zusatzlich die Handwerker auftreten, die in W.20030/3 etc. 
vollig fehlen, wogegen dieser Text den Konig und die Beamten auffuhrt, die 
ihrerseits im MWKB keine Bedeutung haben. Beide Rituale stimmen darin 
uberein, daB sie den masmassu erwahnen. 

Es laBt sich daher eine Diskrepanz zwischen W.20030/3 etc. und dem 
MWKB bzw. eine enge Verwandtschaft zu K3219 etc. (s.u. Text Nr. 2) fest- 
stellen. Diese Tatsache mochte ich mit einer Beobachtung von M. COHEN 
verbinden. Er hat festgestellt, daB die rituellen Klagen von Balag und Er¬ 
semma nur bei der Renovierung von Tempeln und kultischen Gegenstanden 
verwendet werden 1259 , hingegen niemals bei einer Neuherstellung. Balag, 


1257 Vgi. dazu Maul, Ersahunga, 1-32. Er ordnet diese Gebete (im 1. Jt.) zum Aufgaben¬ 
bereich des kalu (ebd., 25). Auch der Konig kann die Klage sprechen, vgl. ebd., 27. Herz- 
beruhigungsklagen sind im Kontext von Renovierungsarbeiten an Gebauden belegt, vgl. 
Maul, Ersahunga, 46ff = STT 232:1-24 (Renovierung einer Tempeltiir). Das Ziel der Rezita- 
tion liegt darin, den Zorn der Gotter abzuwenden. 

1258 Zu diesen Liedem vgl. Cohen, Balag, passim, Ders, CLAM, passim, und Ders., 
Sumerian Hymnology, passim. Sowohl Balag als auch ErSemma singt der kalu. 

1259 Vgl. Cohen, CLAM, Einleitung 26f; vgl. als Beispiel zusatzlich das Ritual zur Le- 
gung eines Tempelgrundsteines (RAcc 40-44 = TCL 6, 46 (O. 174)); es handelt sich um die 
Wiederherstellung eines verfallenen Tempels, die vom Gesang der schon bekannten Klagen 
u4.dam ki.am.mu.us, umun.bara.ku.ga (Ersemma; in der Nacht, ebenso in W.20030/3 etc. 9), 
e.sa.ab.hun.ga.ta (auf dem Weg zum Tempel, ebenso in W.20030/3 etc. 31), umun Se.er.ma.al 
an.ki.a sowie Dilmun.ki nigin.na (am Morgen, ebenso in W.20030/3 etc. 24.26f) begleitet ist. 
Danach folgt die Grundsteinlegung und die Anweisung, die Opfer und die Klagen nicht zu 
unterbrechen (vgl. K3219 etc. 14). Das Ritual ist mit der Reinigung und der Weihung be¬ 
en det. Die Parallelitat zwischen den Ritualen, die Bau, Renovierung und Einweihung von 
Kultbildern und Tempeln betreffen, kann als weiterer Hinweis dafur gewertet werden, daB 
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Ersemma und Herzberuhigungsklagen haben den Zweck, einen Gott zu be- 
sanftigen, der (wie auch immer) Schaden genommen hat. Daher ist anzuneh- 
men, daB es sich bei den beiden verwandten Texten W.20030/3 etc. und 
K3219 etc. um Rituale handelt, die bei der Erneuerung von Kultbildem an- 
zuwenden und grundsatzlich von dem MWKB zu unterscheiden waren. 
Wahrend in W.20030/3 etc. ein Mundwaschungsritual iiberliefert ist, das 
nach der erfolgreichen Renovierung eines Bildes zu vollziehen war, ist 
K3219 etc. als Ritual fur die Renovierung eines Kultbildes (Z. If.l6f) einzu- 
ordnen, da es sich ausfuhrlich mit den Moglichkeiten der Restaurierung 
eines Bildes, jedoch nur kurz mit dessen Mundwaschung (Z. 15f) beschaf- 
tigt 1260 . Die Ritualtafel beschaftigt sich mit der Renovierung eines Kultbildes. 
Sie unterscheidet zwei mogliche Falle: 

1. Das Kultbild ist zu retten (Z. 1-16), daher kann eine Mundwaschung 
stattfinden (Z. 15f). 

2. Das Kultbild ist nicht mehr zu retten (Z. 16-30 und 31-Rs. 43'), daher 
muB es beseitigt werden. 

Im einzelnen laBt sich der Ablauf folgendermaBen beschreiben: 

Der erste Fall: Das Kultbild ist zu retten (Z. 1-16). 

Z. 1-4. Problem-, Orts- und Zeitbestimmung. 

Nachdem die Priester die Reparaturbediirftigkeit des Kultbildes festgestellt 
hatten, bestimmten sie mit Hilfe von Orakelanfragen den Ort und den Zeit- 
punkt seiner Renovierung. Fur die Erneuerung eines Kultbildes trifft daher 
zu, was schon fur die Herstellung gait: Von Anfang an waren die Gotter und 
der Gott des Bildes (Z. 2) beteiligt. 

Aus den Prozessionsomina 1261 ist ersichtlich, daB die Vorstellung verbreitet 
war, daB das Aussehen eines Kultbildes uber die Plane und die Gemiitsver- 
fassung des jeweiligen Gottes Auskunft geben konnte; die auBere und die 
innere Verfassung entsprachen einander. Wenn sich daher das Kultbild eines 
Gottes in einem schlechten Zustand befand, dann war darauf zu schlieBen, 
daB dies auf die schlechte Stimmung der Gottheit zuriickzufuhren war. Es 
war daher unumganglich, den Zorn der Gottheit zu besanftigen, bis ihr ein 
vollkommen wiederhergestelltes Bild zur Verfugung gestellt werden konnte. 
Auf diesem Hintergrund versteht sich, daB die Renovierung eines Kultbildes 


sich das Mundwaschungsritual aus Tempelbau- und Einweihungsritualen entwickelt hat, vgl. 
S. 192 - 

1260 Zur Umschrift und Ubersetzung des Textes s.u. Text Nr. 2. Zur Textgeschichte vgl. 
Walker, Dick, Induction, 49. 
i2«i Vgl. Anm. 374. 
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von Anfang an bis zu ihrem erfolgreichen Ende von Trauerritualen und Kla- 
gen begleitet war. 

Die Interpretation des anschlieBenden Abschnittes ist problematisch: Z. 3f 
ordnen an, daB das Kultbild in der Nacht an den FluB gebracht und dort ge- 
reinigt werden sollte. Der Priester ging dazu hinaus, ziindete einen HolzstoB 
an und rezitierte die erste Klage, die sich sicherlich an den Gott des bescha- 
digten Bildes richtete. Sie hatte den Sinn, den Gott in seinem Zom zu be- 
ruhigen. Der Ortswechsel des Bildes an den Kai in Z. 3f laBt sich nur 
schwerlich damit vereinbaren, daB erst Z. 5 davon kiindet, daB es seinen Sitz 
verlaBt; moglicherweise handelt es sich in Z. 3f um einen Vorgriff auf die 
Ereignisse, die sich am FluBufer (Z. 15f) abspielen werden. Fur diese Inter¬ 
pretation spricht, daB die Ritualanweisungen der Z. 3f denen von W.20030/3 
etc. 3-12 (am FluB!) grundsatzlich entsprechen (Nacht, Klage, HolzstoB). 

Z. 5-7. Die Prozession vom Tempel in den Vorhof der Werkstatt. 

Erst in Z. 5 ist davon die Rede, daB sich das Kultbild auf den Weg machte, 
der es zunachst in den Hof der Werkstatt fiihrte. Es verlieB seinen Tempel an 
der Hand des Klagepriesters, der verschiedene Trauerrituale zelebrierte, 
wahrend sich der Beschworungspriester um sein Opferarrangement kiim- 
merte. Obwohl der Gott des beschadigten Bildes damit einverstanden war, 
seinen Funktionsbereich zu verlassen (Z. 2), um renoviert zu werden, be- 
stand wahrend seines Auszuges fur ihn und die Stadt hochste Gefahr. Zum 
einen konnte er sich auBerhalb seines Heiligtums, dem Zentrum der Ord- 
nung, jederzeit verunreinigen, da er sich in die auBeren, weniger geordneten 
Bereiche begeben hatte. Zum anderen hatte er seine Rolle als Garant der gel- 
tenden Ordnung aufgegeben, so daB der Bestand des Konigs, der Stadt und 
des Landes gefahrdet waren 1262 . Es kann daher nicht verwundem, daB der 
kalti der Trauer des Landes Ausdruck verlieh und zugleich versuchte, mit 
den verschiedenen Klagen den Unmut des Gottes (iiber seinen Zustand und 
tiber die Veranderung seiner Position) zu beruhigen. 

Z. 8-11. Im Hof der Werkstatt. 

Die Prozession erreichte im Hof der Werkstatt ihr erstes Ziel; dort machte 
man halt, um vor Ea und dem Gott des beschadigten Bildes einen HolzstoB 
anzuziinden, vor den beiden und Asalluhi Opfer darzubringen 1263 und um ei- 
ne weitere Klage zu rezitieren. Aus Z. 10 ergibt sich, daB der Konig und sei¬ 
ne Familie das Kultbild auf seinem Weg begleitet hatten. Sie auBerten ihre 
Trauer iiber seinen desolaten Zustand dadurch, daB sie sich demiitig proster- 


1262 Zu den moglichen Folgen vgl. Erra 1132f, S. 149f. 

1263 Rituelle Handlungen im Vorhof eines Tempels sind durch Funde von Kultgegenstan- 
den im Hof belegt, vgl. Hrouda, Mobilier, 151-155 (neusumerische und aB Zeit). 
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nierten; offensichtlich hatte die konigliche Familie die Moglichkeit, den Hof 
der Werkstatt zu betreten. Die Anwesenheit des Konigs in der Werkstatt war 
schon bei der Herstellung eines Kultbildes aufgefallen; er war es gewesen, 
der die Handwerker bestimmt, eingefxihrt und ihnen ihr Arbeitsmaterial 
iibergeben hatte 1264 . Ahnliche Vorgange sind analog auch bei der Renovie- 
rung eines Bildes anzunehmen. 

Z. 11-12. Trauerbezeugungen vor dem Tempel. 

Wahrend vor der Werkstatt Opfer und Klagen vollzogen wurden, bezeugten 
die Bewohner der Stadt ihre Betroffenheit vor dem Tempel. Ausgangs- und 
Zielpunkt der Prozession wurden daher dadurch miteinander verklammert, 
daB an ihnen Trauerriten stattfanden. Wenn man dieser Beschreibung glau- 
ben darf, dann war die Renovierung eines Gottes ein Ereignis, das die ge- 
samte Stadt in MitleidenschaSt zog und sie zur kollektiven "Staatstrauer" 
veranlaBte: Der Beschworungspriester ("du"), der kalu, der Konig, die ko¬ 
nigliche Familie und die Einwohner der Stadt nahmen daran teil. 

Z. 12-14. In der Werkstatt. 

Da die Renovierung eines Kultbildes als kultischer Akt angesehen wurde, 
muBten sich die Handwerker vor dem Beginn ihrer Tatigkeiten einem Reini- 
gungsritual unterziehen. Erst danach durften sie die Werkstatt betreten und 
sich der Gottheit nahem. Wahrend ihrer Arbeit fuhr der Klagepriester damit 
fort, Opfer und Klagen zu vollziehen, um die Gotter giinstig zu stimmen. 

Z. 15-16. Prozession von der Werkstatt an das FluBufer; Mundwaschung 
und Riickkehr in den Tempel. 

Nachdem die Arbeit der Handwerker effolgreich abgeschlossen war, ent- 
femte man den renovierten Gott aus der Werkstatt und brachte ihn an das 
FluBufer, um ihn dem Mundwaschungsritual zu unterziehen. Wenn es zu- 
trifft, daB die Z. 3f auf die Ereignisse am Kai vorgreifen, dann wurde das 
Kultbild dem Handwerkergott vorgefiihrt, um einem Reinigungs- bzw. Tren- 
nungsritus (Z. 3f) unterzogen zu werden, der (analog zum MWKB) fur die 
Ablosung des Bildes von den Unreinheiten der Werkstatt und fur seine end- 
giiltige Verbindung mit Ea sorgen sollte. Obwohl die Vorgange am FluBufer 
in K3219 etc. nicht mehr geschildert werden, entsprachen sie wahrscheinlich 
denen, die die Ritualtafel W.20030/3 etc. iiberliefert; diese setzt nahezu 
komplementar zu K3219 etc. Z. 3f.l6 in der Nacht am FluBufer ein und kiin- 
det davon, daB man mit weiteren Klagen versuchte, den nunmehr renovier- 


1264 Vgl. S. 117f. 
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ten Gott zu beruhigen, wahrend er durch die Steme der Gemeinschaft der 
Gotter angegliedert wurde (W.20030/3 etc. Z. 1-12). 

Die Erwahnung von Ea, Samas und Asalluhi in K3219 etc. 15f stimmt damit 
tiberein, daB diese Gotter den zweiten Ritualtag am FluB dominierten 
(W.20030/3 etc. Z. 13-28a), da sie im wesentlichen fur die Aktivierung der 
Sinne des Kultbildes verantwortlich waren. Entsprechend W.20030/3 etc. Z. 
28b-36 verlieB das Kultbild anschlieBend den Kai und begab sich in einer 
offentlichen Prozession in seine Celia. Der Heimweg des Gottesbildes stand 
zwar immer noch unter dem Zeichen der Klagen und der Beruhigung, je- 
doch (vgl. die Prozessionsbeschworung W.20030/3 etc. Z. 38-43) mischten 
sich andere Tone unter, die der Freude der Menschen iiber die wahrhaftige 
Gegenwart ihres Gottes und iiber die Wiederaufnahme seines Funktionsbe- 
reiches Ausdruck verliehen. Zudem war mit der Riickkehr des Gottes der 
Konig als legitimer und gesegneter Mittler bestatigt, so daB die gottliche und 
die konigliche Herrschaft weiterhin stabilisiert war. 

Der zweite Fall: Das Kultbild ist nicht mehr zu retten (Z. 16-30 und 31-Rs. 
43'). 

Z. 16-29. Problembestimmung und Konsequenz: Prozession von der Werk- 
statt an das FluBufer, ohne Riickkehr in den Tempel. 

Die folgenden Zeilen des Rituals beschaftigen sich mit der Moglichkeit, daB 
das Kultbild in einem Zustand ist, der eine Renovierung nicht mehr erlaubt. 
In diesem Fall kann es nicht mehr in seinen Tempel zuriickkehren, sondem 
muB fachgerecht entsorgt werden. Zu diesem Zweck erhalt das Kultbild ver- 
schiedene Geschenke, die an ihm befestigt werden. In der Nacht soli der 
Priester es dann an einem abgelegenen Ort zu Ea schicken. Aus der Tat- 
sache, daB an dem Kultbild schwere, aber vergleichsweise billige Metallge- 
schenke (Zinn, Kupfer) befestigt werden und es an den FluB gebracht wird, 
ist m.E. zu schlieBen, daB es zu seinem "Vater" Ea zuriickgeschickt wird 1265 , 
indem man es im FluB versenkt. 

Z.30 Geheimwissen. 


Die folgende Ritualanweisung ist relativ kompliziert und wurde daher an- 
scheinend mit Illustrationen ausgestattet: 


1265 Vgl. TuL 27:28f. Zum Versenken der Werkzeuge im Flu8, die bei der Neuherstellung 
eines Kultbildes iiblich war, vgl. BM 45749:8-10 und K6324+ etc. 78-81. Diese Handlung 
kann so verstanden werden, daB der Handwerkergott zuriickerhalt, was er zur Verfiigung ge- 
stellt hatte. 
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Z. 31 -33 Ritualaufbau vor einer Wand (im Tempel?) 

Z. 34-44 Ritualaufbau vor dem Vorhang (zehn Tragaltarchen, darunter eines fur Nergal; 

zehn Backsteine, darunter einer fur Belet-ill) 

Z. 46 Ritualaufbau hinter dem Vorhang (elf Raucherbecken) 

Z. 47 Ritualaufbau im Tempel (Vorhang) 

Z. 48-55 Ritualaufbau in der Viehhurde (Ziegelaltar; Tragaltarchen fur Nergal) 

Rs. 

Z. l'-ir Ritualaufbau in der Werkstatt vor dem Vorhang (elf Backsteine, darunter einer 
fur Belet-ill) 

Z. 12-14' Ritualaufbau in der Werkstatt hinter dem Vorhang (elf Raucherbecken; sieben 
Vorhange) 

Z. 14' Ritualaufbau im Tor des Durchganges (Vorhang) 

Z. 15' Ritualaufbau vor dem Tor der Viehhurde (roter Stoff) 

Z. 16-21' Ritualaufbau in der Viehhurde (Ziegelaltar fur Nergal) 

Z. 22-37' Erlauterungen zu den Ritualaufbauten: 

Z. 22'.23'-24' Ritualaufbau mit Vorhang 

Z. 25' Das Material der drei Vorhange im Tempel 

Z. 26-32' Die neun Gotter der Vorhange (Narudi, Belet-ill, Ura§, Ninurta, Zababa, Nabu, 
Nergal, Madanu und Pabilsag) 

Z. 33-37' Der Ziegelaltar fur Ansar; die elf Gotter der Backsteine in der Werkstatt 
(Nergal, AnSar, Kisar, Anu-rabu, Enmesarra, apsu des Meeres, Uttu, Ningirsu, 
Lugaldukuga, Dumuzi und Allatum (Belet-ill fehlt)) 

Z. 38' Geheimwissen 

Z. 39'-43' Kolophon 

Das Ritual dauerte zwei Tage (Rs. 21') und spielte sich unter AusschluB der 
Offentlichkeit im Tempel (Z. 31-47? Rs. 25'), in der Werkstatt, dem babu sa 
dulbani , dem Torbereich der Viehhurde und der Viehhurde ab. Die Z. 34-55 
entsprechen Rs. 1-21' und zeigen, daB die Ritualaufbauten der Werkstatt 
parallel zu denen im Tempel (?) gestaltet waren. Hervorzuheben ist, daB die 
Gotter Nergal und Belet-ill mehrmals namentlich genannt werden, wobei 
die Viehhurde mit Nergal, die Werkstatt und der Tempel mit beiden Gottem 
in Verbindung gebracht werden. Das Zusammenspiel beider Gotter scheint 
das Ritual zu bestimmen. Da es keinerlei Beschworungen beinhaltet, ist es 
schwierig, die Zusammenhange zu deuten. Nach den Angaben aus K3219 
etc. 17ff ist anzunehmen, daB es die Absicht verfolgte, die Beseitigung eines 
nicht mehr restaurierungsfahigen Kultbildes zu begleiten und abzusi- 
chem 1266 . Obwohl Nergal als Gott der Unterwelt im vorliegenden Ritual (als 
Gegenspieler der Muttergottin?) eine prominente Rolle spielt, gibt der Text 
keine Hinweise darauf, daB das unbrauchbare Kultbild rituell begraben wur- 
de 1267 . 

1266 D.h. es liegt keine Neuschopfung vor, gegen TuL, S. 108-110. 

1267 Das Begraben der Konigsstatue Idrimis von Alalah, weiterer Konigsstatuen, der Tor- 
lo wen aus Sendschirli, Arslantepe und Hazor beschreibt Hallo, Cult Statue, 15f; weitere 
Beispiele nennt Keel, Vergraben, 315-326. 334-336. Beispiele aus der klassischen Antike 
bietet Funke, Gotterbild, 740f. 




2.3. Die Mundwaschung und Mundoffnung des Kultbildes: 2.3.4. Emeuerung 271 


Zusammenfassend laBt sich folgendes feststellen: 

Die Renovierung eines Kultbildes weist zahlreiche Gemeinsamkeiten mit 
seiner Neuherstellung auf. Zu nennen sind: Offenbarung des Willens des be- 
troffenen Gottes, Bestimmung des Zeitpunktes, Bestimmung des Ortes, Be- 
gabung der Handwerker mit Weisheit (Z. 12 "weise"), die Anwesenheit des 
Konigs in der Werkstatt, die Reinigung der Handwerker und die abschlie- 
Bende Mundwaschung. 

Neben diesen Ubereinstimmungen bestehen jedoch auch zahlreiche Unter- 
schiede: Die Renovierung ging von anderen Voraussetzungen aus als die 
Herstellung, da sie sich mit einem Kultbild beschaftigen muBte, das bereits 
existiert und ein MWKB durchlaufen hatte. Das Gottesbild betrat die Werk¬ 
statt daher als ein aktives, lebendiges und gottliches Wesen, das auf eine rein 
ubernatiirliche Geburt zuriickblicken konnte. Diese wurde durch den 
neuerlichen Aufenthalt und die Bearbeitung des Bildes in der Werkstatt in 
Frage gestellt, da sich wiederum (gottlich inspirierte) menschliche Hande 
daran zu schaffen machten. Durch das anschlieBende Mundwaschungsritual 
an dem renovierten Kultbild (MWRKB) muBte es daher zum zweiten Mai 
von seiner irdischen Vergangenheit getrennt, zu einem rein gottlichen Pro- 
dukt gemacht und seinem Aufgabenbereich zugefiihrt werden. Wenn oben 
festgestellt wurde, daB die Herstellung eines Kultbildes fur die Konstituie- 
rung seiner Ursprungsbeziehung, das MWKB fur die Konsolidierung dersel- 
ben und zusatzlich fur die Etablierung der Wahmehmungs- und Handlungs- 
beziehung des Gottes(bildes) sorgten, so verfolgten die Renoviemng und das 
MWRKB den Zweck, diese Beziehungen zu rekonstituieren bzw. sie neuer- 
lich zu konsolidieren. Da das MWRKB dem Weihwasser, der wiederholten 
Mundwaschung, den Handerhebungsgebeten vor der Statue, der Trennung 
von den Handwerkem, dem Werkzeug und dem Material, der Entsiihnung, 
der Schicksalsbestimmung, der Investitur, dem Sonnengott sowie der Inthro- 
nisation und der durch den Sonnengott vermittelten Kontaktaufhahme mit 
der Welt kein besonderes Interesse zukommen laBt, ist es moglich, daB nur 
eine verkiirzte Fassung des umfangreicheren MWKB vollzogen wurde, da es 
sich lediglich darum handelte, aufzufrischen, was bereits bestanden hatte. 

Ein weiterer charakteristischer Unterschied zwischen der Renovierung und 
der Herstellung eines Kultbildes besteht darin, daB die Emeuerung mit der 
offentlichen Uberfiihmng des beschadigten Kultbildes in die Werkstatt be- 
gann, die die gesamte Stadt in "Staatstrauer" versetzte, wahrend dieser Zug 
bei einer Neuherstellung selbstverstandlich entfiel. Da sich die Herstellung 
und die Renoviemng vor allem durch den Auszug des Gottes aus seinem 
Heiligtum unterscheiden, seien an dieser Stelle einige Uberlegungen zu den 
Hintergriinden und den Absichten dieser Prozession angeschlossen: 
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Anders als bei den regularen Festprozessionen, bei denen ein Kultbild seinen 
Tempel fur eine bestimmte Zeit verlieB, um anschlieBend gestarkt heimzu- 
kehren, bestand bei der vorliegenden Prozession keine Garantie, daB es zu- 
ruckkommen wiirde (vgl. Fall 2). In dieser Hinsicht ist diese Prozession dem 
Weg ahnlich, den die Kultbilder gehen, wenn sie verschleppt werden. Auch 
dann schlagen sie eine Bewegungsrichtung ein, die sie von ihrem Wohnort 
( innen ) nach aufien ftihrt, ohne daB man mit Sicherheit sagen konnte, ob sie 
jemals wiederkehren. Aus dieser Analogie laBt sich schlieBen, daB auch der 
Auszug eines geraubten Kultbildes zu Trauerriten fuhrte 1268 , die anzeigten, 
daB im Zentrum der Ordnung ein Vakuum entstanden war, das den Bestand 
der geordneten Welt gefahrdete. Im Unterschied zu der Verschleppung eines 
Bildes aus seinem Tempel bestand bei seinem kontrollierten und kultisch 
vorschriftsmaBig durchgefiihrten Exodus jedoch immerhin eine hohe Wahr- 
scheinlichkeit, daB es dorthin zuriickkehren wiirde; wenn diese Hoffnung 
trog (vgl. Fall 2), so wurde sicherlich schnell fur Ersatz gesorgt und Abhilfe 
geschafferi, so daB die gottlose Zeit begrenzt war. In jedem Fall lag es in den 
Handen der Handwerker, der Priester und des Konigs, fur die Wiederkehr 
eines Kultbildes zu sorgen, wahrend die Verschleppung nicht ohne weiteres 
eigenhandig riickgangig gemacht werden konnte. 

Die offentliche Prozession eines beschadigten Bildes ist ungewohnlich, 
wenn man bedenkt, daB religiose Prozessionen im allgemeinen der Inszenie- 
mng von Macht, Stabilitat und Herrschaft dienen 1269 , Inhalte, von denen man 
annehmen konnte, daB sie durch Prank, Fiille und Jubel angemessener dar- 
gestellt werden als durch Verfall und Trauer. Es ist daher danach zu fragen, 
welche Bedeutung der Tatsache zukam, daB man ein ramponiertes Bild 
durch die StraBen trug. 

Da ein Gott durch den Verfall seines Bildes nur noch einen ermiideten und 
alten leiblichen Korper besaB, verfugte er nur noch iiber stark herabgesetzte 
Sinne und Korperfunktionen. Er konnte zwar von seinen Verehrem angese- 
hen und angesprochen werden und mit ihnen in Blickkontakt treten, jedoch 
war nicht gewahrleistet, daB er sie wirklich sah oder horte. Zudem konnte er 
seinen Funktionsbereich nicht mehr vollstandig wahmehmen, weil er sich 
der Stadt und seinem Tempel nur noch mit halber Kraft zuwenden konnte 1270 . 
Da der traurige Zustand des Bildes mit dem Zorn der Gottheit einherging, 
konnten seine Anhanger nicht mit Segen rechnen. Funktionsuntuchtigkeit, 


1268 So bei Nabonids Mutter cf. Gadd, Harran, 46 Nabonid HI B i 18ff; zur Einordnung 
der Inschrift als Propagandaliteratur vgl. Von Soden, Kyros und Nabonid, 62 (bzw. 286) und 
Longman, Fictional, 101-103. 

1269 Zu den Funktionen der offentlichen Festprozessionen vgl. PoNGRATZ-LEiSTEN,iha 
sulmi Trub, 115-148, bes. 144. 

1270 Vgi, dazu S. 153 . 
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Kommunikationsunfahigkeit, Gotteszorn und Gefahrdung der Ordnung 
kennzeichneten daher das alte Bild. Indem sein Zug durch die Stadt vom 
Konig begleitet war, war dieser als der erste und unmittelbare Ansprechpart- 
ner des beschadigten Gottes gekennzeichnet. Er war der Mittler zwischen 
dem miiden Gott und den trauemden Menschen. 

Das Kultbild verlieG wahrend seiner Prozession in die Werkstatt sein prakti- 
sches Handlungsfeld, so daB es jederzeit den Feinden der Ordnung zum Op- 
fer fallen konnte 1271 . Da dieser Exodus offentlich stattfand, konnte fiir die 
Bevolkerung kein Zweifel dariiber bestehen, daB die Stadt zur Zeit nicht un- 
ter gottlicher Protektion stand und jederzeit von politischen oder damoni- 
schen Feinden in Besitz genommen werden konnte. Die Prozession des be¬ 
schadigten Kultbildes durch die Stadt vermittelte den Bewohnem in ver- 
standlicher und einfacher Weise gezielt die Botschaft, daB die Welt, in der 
sie lebten, derzeit gefahrdet war. Da der Auszug des beschadigten Bildes aus 
seinem Tempel und der darin zum Ausdruck kommende Zorn des Gottes 
nicht gerade als Zeichen des Segens und der Legitimitat eines Konigs zu 
gelten haben, muBte der Konig alles daran setzen, daB keine Destabilisie- 
rung seiner Herrschaft einsetzte, indem es zu dem Vorwurf kommen konnte, 
er habe seine Pflichten vemachlassigt. Daher ist aus der Tatsache, daB er an 
dieser Prozession beteiligt war, der SchluB zu ziehen, daB er sie dazu be- 
nutzte, sein besonderes Verhaltnis zur Gottheit darzustellen und sich in sei¬ 
ner Rolle als legitimer und gesegneter Mittler zu inszenieren, der mit seinem 
Gott auch die Krisen teilt, sie letztlich "im Griff hat" und zu einem guten 
Ende fiihrt. Der Auszug des Bildes aus dem Tempel gehort daher unbedingt 
mit seinem anschlieBenden Einzug zusammen, da sich erst durch die Heim- 
kehr des Bildes der aufgebaute Spannungsbogen lost. Nachdem die Ordnung 
fiir eine begrenzte und kontrollierte Zeit ausgesetzt worden war, konnte die 
Prozession, die sich der erfolreichen Renovierung anschloB, die Botschaft 
vermitteln, daB Gott und Konig auch diese Krise zusammen gemeistert hat- 
ten und sich der Zorn des Gottes gerade nicht gegen sein Land und seinen 
Konig entladen hatte. Die Prozession des beschadigten Kultbildes durch die 
Stadt steht daher zwar unter dem Zeichen der (kontrollierten) Krise, jedoch 
auch unter dem ihrer Uberwindung. 

Aus diesen Uberlegungen ergibt sich auch, daB ein Konig vermeiden muBte, 
ein Kultbild so lange zu vemachlassigen, daB es nicht mehr zu retten war, da 
sonst die Gefahr bestand, daB dem Auszug aus dem Tempel kein neuerlicher 
Einzug folgen konnte. Die Krise ware in diesem Fall nicht iiberwunden wor¬ 
den, und der Kultsitz ware solange vakant geblieben, bis ein neues Kultbild 
hergestellt worden ware. Dem Auszug anlaBlich einer Renovierung ware in 


1271 Zu den Konsequenzen eines vakanten Kultsitzes vgl. S. 153. 
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diesem Fall die geheime Entsorgung des alten Bildes (s.o. S. 269), die gehei- 
me Neuherstellung eines neuen Bildes mit einem MWKB (nicht MWRKB) 
und der offentlichen Einkehr (nicht Heimkehr) in das Heiligtum gefolgt. 
Renovierung und Herstellung stimmten grundsatzlich darin iiberein, daB sie 
das (er)neue(rte) Kultbild in einer geheimen Prozession von der Werkstatt 
an das FluBufer und von dort aus in einem offentlichen Zug in seinen Tem- 
pel fiihrten, wenn auch aus W.20030/3 etc. zu entnehmen ist, daB der Weg 
des renovierten Bildes von weiteren Trauerkundgebungen begleitet war, die 
im MWKB nicht belegt sind. Dadurch daB bei der Renovierung das Element 
der Trauer und der Klage (Beteiligung des kalul) eine groBe Rolle spielte, 
erhielt sie ein anderes Geprage als die Herstellung, die von der Freude tiber 
die Zuwendung der Gottheit bestimmt war (s.o.). 

Es ist aufschluBreich, die Bewegungsrichtungen der verschiedenen Prozes- 
sionen miteinander zu vergleichen: Fur die Prozession des MWKB war fest- 
gestellt worden, daB sie das Bild aus der (Werkstatt und) "Steppe" in den 
Tempel einfiihrte; das Kultbild bewegte sich daher von aufien nach innen. 
Diese Prozession stand unter dem Zeichen der Etablierung der Ordnung, der 
Ubemahme des praktischen Handlungsfeldes, dem Ubergang von der Bewe- 
gung in die Ruhe und dem Wechsel vom glanzvollen Ereignis der gottlichen 
Epiphanie in der Stadt in das abgeschlossene Alltagsleben im Tempel. 

Fur die Renovierung des Kultbildes gait dagegen folgendes: 

Zuerst fand eine Prozession vom Tempel in die Werkstatt statt; das Kultbild 
bewegte sich daher von innen nach aufien, ohne daB es bei diesem Weg die 
Moglichkeit gehabt hatte, seinen Herrschaftsbereich nach auBen auszudeh- 
nen. Dieser Hintergrund ist bei den Festprozessionen der Gotter anzuneh- 
men, die die Gotter aus dem Tempel in den auBeren Bereich fiihren und sie 
nach einer begrenzten Zeit wieder sicher zuriickkehren lassen (Innen - Au¬ 
fien - Innen). Wenn ein beschadigtes Kultbild seinen Tempel verlieB, war 
hingegen nicht garantiert, daB es wieder dahin zuriickkehren wiirde (vgl. 
Fall 2). Diese Prozession stand daher unter dem Zeichen (1.) des Verlustes 
der Ordnung (vgl. Erra), (2.) des Uberganges (a.) von der Ruhe in die Bewe- 
gung, (b.) von dem routinierten gottlichen Alltag in ein trauriges Ereignis, 
(c.) von der geheimnisvollen Gegenwart des Gottes im abgeschlossenen 
Tempel in die Offentlichkeit und (3.) des Verlustes des praktischen Hand¬ 
lungsfeldes. Daraus ergibt sich, daB der Auszug des Bildes aus dem Tempel 
umkehrte, was durch seinen dortigen Einzug erreicht worden war. 

Wenn eine Renovierung erfolgreich verlaufen war, wurde das Bild von der 
Werkstatt via Kai in den Tempel zuriickgebracht; das Kultbild bewegte sich 
daher von Aufien nach Innen. Diese Prozession entspricht der des MWKB 
und steht daher unter dem Zeichen der Retablierung der Ordnung. Die Reno¬ 
vierung stellt daher nicht nur das Kultbild neu her, sondem sie sorgt auch 
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dafiir, daB dessen Ursprungs-, Wahmehmungs- und Handlungsbeziehungen 
wieder intakt sind; da die Renovierung dem Kultbild eigentlich nur wieder- 
beschafft, was es schon durch die Herstellung besessen hatte, ist sie letztlich 
als ein spezieller Fall der Herstellung zu werten, die inhaltlich oder qualita- 
tiv nichts bringt, was nicht schon vorher bestanden hatte. 


2.4. Die Mundoffnung an Symbolen 

Das Mundwaschungsritual wurde nicht nur an anthropomorphen Statuen, 
sondem auch an symbolischen Gottesreprasentationen vollzogen 1272 . Als 
Beispiel sei an dieser Stelle auf die Mundoffnung der Mondsichel ver- 
wiesen, dem Symbol des Mondgottes Sin. Sie ist in K63a und K3367 be- 
zeugt 1273 . Insgesamt erscheint K63a iii als Kurzversion der langeren Be¬ 
schworung, die in STT 200 etc. Iff erhalten ist. Dieser Befund bedeutet je- 
doch nicht, daB das Ritual der Mundoffnung fur die Mondsichel einfacher 
war als das fur das Kultbild. Die kiirzeren Angaben beruhen eher darauf, daB 
man die vollstandige Version als bekannt voraussetzen konnte. Die vorlie- 
gende Fassung diente daher als Gedachtnisstiitze, die vor allem diejenigen 
Zeilen schriftlich festhalten wollte, die abgeandert werden muBten, um die 
Beschworung eindeutig auf eine Mondsichel zu beziehen. Die Ubereinstim- 
mungen mit dem ausfiihrlicheren MWKB (bzw. der Beschworung STT 200 
etc.) sind zahlreich (Weihwasserbecken, Reinigungszeremonien, Handwer- 
kergotter) und weisen darauf hin, daB sich die Mundoffnung der Mondsichel 
nicht grundsatzlich von der einer Statue unterschied. Eventuell ist in der Tat- 
sache, daB nur der Goldschmiedegott (K63a iii 24f) und Ninzadim, der Gott 
der Edelsteinarbeiter (K63a iv 3f), explizit erwahnt werden, ein Hinweis 
darauf zu sehen, daB die Herstellung der Mondsichel weniger Handwerker 
und Material in Anspruch nahm als die Herstellung eines anthropomorphen 
Kultbildes. Das Symbol war daher sicherlich schneller und kostengiinstiger 
herzustellen als eine Rundplastik. 


‘ 272 S. auch S. 189. 

1273 K63a iii = IV R 2 25b ist eine Parallelversion der fast gleichlautenden Beschworung 
fur das Kultbild STT 200 etc. = Walker, Mis pi 83ff, s.u. S. 449ff; in K3367 Rs. = Wal¬ 
ker, Mis pi, 146, liegt die nachste Parallele zu K63a iii vor. Nach der neuen Klassifizierung 
der Beschworungen durch Walker (Computerausdruck vom 10.2.1995) gehoren K63a und 
K3367 zur dritten Beschworungstafel (K63a iii zu Section B 49-58+; K3367 ii zu Section B 
49-54 = STT 200 etc. Iff)). Bis zur angekiindigten Neupublikation der Tafeln durch Walker 
wird im folgenden die Zeilenzahlung seiner Arbeit von 1966 bzw. die Zeilenziihlung meiner 
Ubersetzung von K63a zugrundegelegt. Die Mundoffnung der Mondsichel ist schon seit Zim- 
mern, Das vermutliche Vorbild, 961f, bekannt, ohne daB die Bedeutung dieses Rituals fur das 
Versttindnis der Symbole ausgewertet wurde. Es folgt ein Vergleich zwischen K63a iii und 
STT 200 etc. 
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(Zur Zeilenzahlung: K63a iii 4ff = IV R 2 25b:42ff) 

4f. 42f. Beschworung: Als der Gott geschaffen war und die reine Mondsichel vollendet 

war, 

6 f. 44f. erstrahlte der Gott liber alle Lander, 

8 f. 46f. er tragt Pracht {sa-lum-ma-tu na-si), ist geeignet fur die Herrschaft ( e-tel-lu-tam 

§u-su-um ), er ist Fiirst und hinsichtlich der Brust vollkommen ( e-tel ir-ta ga-mir ). 
lOf. 48f. Mit Glanz umgeben (me-lam-me su-ta-as-hur), die Gestalt (bu-un-na-an-ne-e ra- 
Sub-ba-tam ra-mi) mit ehrfurchtgebietendem Glanz angetan, 

12f. 50f. prachtig erstrahlt er, die Mondsichel ist in Reinheit herrlich gemacht ( sar-his it- 
ta-na-an-bit as-ka-ru el-lis su-pu ). 

14f. 52f. Im Himmel geschaffen, auf der Erde geschaffen 1274 , 

16f. 54f. diese Mondsichel wurde aus der Gesamtheit von Himmel und Erde geschaffen. 

18f. 56f. Sumerisch: Diese Mondsichel ging aus dem Wald der wilden Zypressen hervor. 

Akkadisch: Im (Wald der wilden Zypressen wuchs diese Mondsichel auf, diese 
Mondsichel aus dem Gebirge, dem reinen Ort; Anm. d. Verf.) ging sie hervor. 

20f. 58f. Geschopf des Gottes, Werk der Menschen. 

22f. 60f. Die Mondsichel 1275 wurde mit sorgfaltiger Behandlung gemaB den rituellen 
Erfordemissen vollendet. 

24f. 62f. Durch das Werk von Kusigbanda 1276 gemacht. 

26f. 64f. Diese Mondsichel riecht ohne Mundoffnung keinen Weihrauch, 

28f. 66f. iBt kein Brot [und trinkt kein Wasser]. 

In K63a iii liegt eine Variante der Beschworung u4 dingir.dim.ma alam 
sikil.la su du7.a "Als der Gott geschaffen war, als die reine Statue vollendet 
war" (STT 200 etc. Iff) vor, die innerhalb des MWKB rezitiert wurde. Beide 
Fassungen stimmen weitgehend uberein. K63a iii bezieht sich jedoch auf 
eine Mondsichel und weicht daher jeweils dann von STT 200 etc. ab, wenn 
sich die dortigen Aussagen eindeutig auf ein anthropomorphes Kultbild be- 
ziehen und fur eine Mondsichel keinen Sinn ergeben; daher werden z.B. die 
Augen und die Holzglieder nicht erwahnt. Auch die Fangzeile der Beschwo¬ 
rung wurde dem neuen Gegenstand angepaBt, so daB sie nunmehr lautet: u4 
dingir dim.me.en u4.sar sikil.la su du7.a.me.en bzw. u4-um DINGIR ib-ba- 
nu-u as-ka-ru el-lu uS-tak-li-lu (K63a iii 4f) "Als der Gott geschaffen war, 
als die reine Mondsichel vollendet war." 

Es fallt auf, daB die Begriffe "Mondsichel" und "Gott" ebenso parallelisiert 
werden wie zuvor "Statue" und "Gott". Alle weiteren Aussagen der Be- 
schworung, die sich auf das Kultbild bezogen hatten, werden im folgenden 
auf die Mondsichel iibertragen: So erstrahlt der Gott (!) tiber alle Lander 
(DINGIR us-ta-pu-u ina nap-har KUR.MES), tragt Pracht, Glanz und ehr- 
furchtgebietenden Glanz ( Salummatu, melammu, raSubbatu) und ist fur die 
Herrschaft geeignet. 

1274 Der ietzte Halbvers wurde nur in sumerisch uberliefert; die akkadische Entsprechung 
wurde ausgelassen. 

1275 U4.sar ist nur in der sumerischen Zeile ausgeschrieben worden; die akkadische Uber- 
setzung laBt das entsprechende as-ka-ru weg. 

1276 Die Ubersetzung folgt der sumerischen Zeile; akkadisch: d.SU-ma. 
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Beziiglich des Herstellungsortes findet sich in der akkadischen Version eine 
Variante. Die sumerische Zeile "im Himmel geschaffen, auf der Erde ge- 
schaffen" (an dfm.me.en ki dfm.me.en) wurde in der akkadischen Inter- 
lineariibersetzung von K63a iii auf die erste Aussage verkiirzt: ina AN-e ib- 
ba-nu. Es handelt sich hier sicherlich lediglich um eine Abkiirzung der be- 
kannten Formulierung, deren sumerische Uberlieferung als ausreichend an- 
gesehen wurde. Die folgende Doppelzeile (K63a iii 16f = IV R 2 25b:54f) un- 
terscheidet sich nur durch die Erwahnung der Mondsichel von ihrem Aqui- 
valent in STT 200 etc. 12P 277 . STT 200 etc. 14f-16f fahrt an dieser Stelle da- 
mit fort, den Wald aus haSurru -Baumen und das reine Gebirge als den Ur- 
sprungsort des Kultbildes zu beschworen. K63a iii 18f setzt diese Passage 
als bekannt voraus und verkiirzt den Text: 

STT 200 etc. 14-17: 

14. alam ne.e giS.tir gi§.ha.5ur.ra.ta mu.un.e 

15. sal-mu an-nu-il ina qiS-ti ha-Surk-bP n 

16. alam ne.e hur.sag ki.ku.ga.ta e.a 

17. sal-mu an-nu-il iS-tu KUR-i iS-ri el-li u-$a-a 


K63a iii 18f: 

18. u4.sar ne.e giS.tir gi5.ha.5ur.ra.ta mu.un.e 

19. ina ( qiS-ti ha-Surii-bi as-ka-ru an-nu-u iS-tu KUR-i £$-riel-li) u-sa-a. 

Die folgende Zeile ist von besonderem Interesse (K63a iii 20f = IV R 2 25b: 
58f): 


Sumerisch: u4.sar m'g.dfm.dfm.ma nam.lu.ul8.1u mu.un.dim.ma 

"Die Mondsichel ist ein Geschopf, das die Menschheit machte." 

Akkadisch: bi-nu-ut DINGIR ep-Sit a-me-lu-ti 

"Geschopf Gottes, Werk der Menschen." 

Die sumerische Zeile paBt ihrem Inhalt nach nicht in die Theologie der 
Mundoffnung. Auch stimmt die akkadische Ubersetzung nicht mit ihr iiber- 
ein. Daher schlage ich vor, in der sumerischen Fassung eine Emendation 
vorzunehmen: 

u4.sar m'g.dfm.dfm.ma dingir! nam.lu.ul8.1u mu.un.dim.ma. 

"Dingir" ware demnach vor "nam" ausgefallen; eine Haplographie ("nam" 
statt "dingir nam") ist leicht denkbar, da der erste Teil des Zeichens "nam" 


1277 Anstelle von alam ne.e an.Sar ki.Sar.ra.ta di'm.ma bzw. sal-mu an-nu-u ina kiS-Sat 
AN-e u Kl-fi/n ib-ba-ni (STT 200 etc.) ist in K63a iii zu lesen: u4.sar ne.e an.Sar ki.SSr 
dfm.me.en bzw. as-ka-ru an-nu-u ina kiS-Sat AN uKI ib-ba-ni. 

1278 Var. STT 201 ib-ba-ni. 
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mit dem "dingir"-Zeichen identisch ist. Der Schreiber der sumerischen Zeile 
hat das "dingir"-Zeichen versehentlich ausgelassen. Setzt man es wieder ein, 
dann entspricht die akkadische Interlineariibersetzung dem Sumerischen: 

"Die Mondsichel, Geschopf Gottes, das die Menschheit machte." 

STT 200 etc. 18f zeigt an dieser Stelle einen deutlich anderen Text: 

Sumerisch: alam nfg.dfm.dfm.ma dingir Iu.ul8.lu.ke4 
Akkadisch: [sa-Iam bu-un-]na-ne-e $£ DINGIR.MES uLU2. 

"die Statue (hat) die Gestalt von Gott und Mensch." 

Da hier die sumerische und die akkadische Version im wesentlichen iiber- 
einstimmen, sehe ich keinen Grand zur Emendation 1279 . 

Es ist auffallig, daB sowohl das Kultbild in STT 200 etc. als auch die Mond¬ 
sichel in K63a iii im sumerischen Text als "nfg.dfm.dfm.ma dingir ..." be- 
zeichnet werden, wahrend die akkadische Interlineariibersetzung nfg.dfm. 
dfm.ma unterschiedlich verstanden wissen will. In bezug auf die Mondsichel 
wird dieser Begriff mit binutu (der Gotter), in bezug auf das Kultbild hin- 
gegen mit bunnannu (der Gotter und der Menschen) iibersetzt. Beide Glei- 
chungen sind moglich. 

Dieser Befund laBt sich m.E. dadurch erklaren, daB sich das Aussehen der 
Mondsichel nur schlecht mit dem Begriff bunnannu verbinden laBt, der im 
allgemeinen die menschliche Gestalt und die Gesichtsziige bezeichnet (und 
nur selten "Geschopf" bedeutet) 1280 . Anders verhalt es sich mit binutu, das im 
allgemeinen mit "Erzeugnis, Geschopf, Produkt" und nur selten mit "Ge¬ 
stalt" zu iibersetzen ist 1281 und daher kaum an menschliches Aussehen den- 
ken laBt. Wenn daher das Kultbild mit bunnannu verbunden wird, dann ist 
es m.E. beabsichtigt, daB die neu geschaffene Statue zu dem Aussehen der 
(anthropomorph vorgestellten) Gotter und dem der Menschen in Beziehung 
gesetzt wird. Gotter, Menschen und Kultbilder sind gleichgestaltig, und in 
bunnannu klingt dieser Anthropomorphismus deutlich an. In Verbindung 


1279 Gegen Walker, Mis pi, 92, der STT 200 etc. 18 zu alam nfg.dfm.dfm.ma 
nam!.lu.ul8.1u.ke4 mu.un.dfm.ma (entsprechend der Mondsichelparallele) emendieren will: 
"... with nam becoming corrupted to dingir and the last word dropped in the statue's text." 
Die akkadische Ubersetzung wiirde dann jedoch nicht mehr mit dem sumerischen Text iiber- 
einstimmen. 

128 ° K63a iii lOf steht dazu nicht in Widerspruch. Dort wird bunnannu nicht mit 
nfg.dfm.dfm.ma, sondern mit sig7.alam geglichen. Der Kontext legt an dieser Stelle keine di- 
rekte Verbindung zu anthropomorphen Vorstellungen nahe. 

1281 Vgi AHw 127 und CAD B 243. Dort ist kein Beleg fiir "Gestalt" im Sinn von 
"menschlichem Aussehen" verzeichnet (CAD B 243 zitiert zwar BAM 248 ii 55.68, dieser 
Beleg gehort m.E. jedoch zu Bedeutung 2. "creation, creature, product"). 
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mit der Mondsichel ist dieser Anklang dagegen fehl am Platz. Daher wurde 
bunnannu in K63a iii durch binutu ersetzt; damit wurde der schopferische 
Aspekt der Entstehung der Mondsichel hervorgehoben. Interessant ist auch 
die Distinktion zwischen gottlichem (bi-nu-utill) und menschlichem Schop- 
fungshandeln (ep-Set a-me-lu-ti). Die verwendeten Formulierungen ( banu 
im Unterschied zu epeSii ) bringen deutlich zum Ausdruck, daB sich das 
Schaffen und Schopfen der Gotter von dem handwerklichen Tun und Arbei- 
ten der Menschen unterscheidet, wobei fur das Gelingen eines Kultobjektes 
notwendig ist, daB beide Fahigkeiten miteinander verbunden werden: Das 
Kultsymbol ist auf diese Weise unzweifelhaft auf die Zusammenarbeit von 
Gottem und Menschen zuriickzufiihren. 

Die folgenden Zeilen von STT 200 etc. 20-41 laBt K63a iii groBtenteils aus. 
In K63a iii 22f findet sich jedoch eine Zeile (u4.sar §u.du7 mi zi.de.es 
dull.ga bzw. ina tak-ni-ti ki-niS su-uk-lu-ul), die in STT 200 etc. keine di- 
rekte Entsprechung besitzt. Eventuell konnte man daran denken, daB dieser 
Vers, der die sorgfaltige Herstellung der Mondsichel hervorhebt, die aus- 
fiihrliche Fertigungsgeschichte, die in STT 200 etc. 20ff immerhin mehr als 
zwanzig Zeilen einnimmt, kurz zusammenfassen sollte. Theologisch bedeut- 
sam sind die folgenden Zeilen: 

u4.sar ne.e ka nu.duh.u.da na.izi nu.ur5 u nu.ku.e a nu.fun.nag] 

an-mi-u 1282 ina la pi-itpi-i qut-ri-in-na [ul iy$i-in a-ka-la ul ik-kal\ me-e u[l i-sat-ti} 

"Diese Mondsichel riecht ohne Mundoffnung keinen Weihrauch, ifit kein Brot, trinkt kein 
Wasser." 

K63a iii 26ff entspricht an dieser Stelle wortlich STT 200 etc. 42ff. Der ein- 
zige Unterschied besteht darin, daB in STT 200 etc. das Kultbild (alam bzw. 
salmu) als Subjekt auftritt. Aus diesen Zeilen ergibt sich, daB sich die Le- 
bensfunktionen eines Kultsymboles nicht von denen eines anthropomorphen 
Kultbildes unterscheiden. Nach ihrer Mundoffnung war auch die Mond¬ 
sichel dazu fahig, Sinneswahmehmungen zu empfinden, Lebensfunktionen 
auszuiiben und als irdischer Korper der Gottheit zu fungieren. 

Die nun folgenden Zeilen IV R 2 25a:39f (= K63a iv IP 283 ) scheinen verktirzt 
STT 200 etc. 49-52 zusammenzufassen. Sie berichten daher wahrscheinlich 
von der Herstellung des Wassers der Beschworung. Danach endet die wortli- 
che Parallelitat zu STT 200 etc., so daB sich der Detailvergleich zwischen 
den beiden Versionen der Beschworung nicht mehr sinnvoll weiterfiihren 


1282 As-ka-ru wurde weggelassen. 

1283 Zu K63a iv = IV R 2 25a vgl. Walker, Mis pi ; 148, sowie die Bearbeitung bei 
Fossey, La magie, 344-347. 



280 


Das Kultbild im Alten Orient: C. Der offizielle Kult 


laBt. Obwohl der Text die nachfolgenden Ereignisse nur noch sehr selektiv 
und abbreviatorisch darstellt, laBt er kaum einen Zweifel daran, daB die 
Mundoffnung der Mondsichel analog zur Mundoffnung des Kultbildes ver- 
lief 1284 : 


Zeilenzahlung K63a iv Iff = IV R 2 25a:39ff 


If. 

39f. 

3f. 

41 f. 

5f. 

43 f. 

7f. 

45 f. 

9f. 

47 f. 

11 

49f. 

12f. 

50f. 

14f. 

52f. 

16f. 

54f. 

18. 

56 

19. 

57 


Reines Wasser brachte er darin. 

Ninzadim, der Obersteinschneider Anus, 

betreute dich mit seinen reinen Handen dauerhaft (u-kan-ni-ka ) ms . 

Ea brachte dich an einen (sum.: seinen) Ort der Reinigung ( asar telilti ) 1286 , 
zu einem (sum.: seinem) Ort der Reinigung brachte er dich, 
mit seinen reinen Handen brachte er dich, 
zu Sirup und Butter brachte er dich. 

Wasser der Beschworung goB er auf deinen Mund (me-e sip-ti ana pi-ka id- 

di) 1287 , 

deinen Mund offnete er durch das Amt des Reinigungspriesters (ina i-sip-pu- 
ti ip-ti). 

Wie der Himmel ", wie die Erde " das Innere des Himmels. Die bose Zunge 
" 1288 . 

Beschworung eines Lowengenius (?) 1289 fur die Mundoffnung eines Gottes. 


Aus dem Vergleich des MWKB mit der Mundoffnung an der Mondsichel er- 
gibt sich, daB Kultsymbol und Kultbild sowohl ihre ubematiirliche Herstel- 
lung als auch die Mundoffnung gemeinsam hatten, die sie in die Lage ver- 
setzten, an der Gottheit, deren irdischer Korper sie jeweils waren, wesens- 
maBig teilzuhaben. Nachdem diese Ursprungsbeziehung konstituiert und 
konsolidiert war, war die Voraussetzung dafiir geschaffen, daB sie in ihre 
Wahrnehmungs- und Handlungsbeziehungen eintreten und ihre Aufgaben 
ubemehmen konnten. Die Ursprungsbeziehung zwischen Gott und Bild war 
dieselbe wie die zwischen Gott und Symbol. Auf diesem Hintergrund ver- 


1284 Die Passagen von STT 200 etc. 70-81, s.u. S. 451, die die Reinigung und Mund- 
offnung des Kultbildes zum Thema haben, finden in K3367 Rs. 10'-17' eine leider nur unvoll- 
standige und schwer lesbare Parallele. Fur einen sinnvollen Vergleich zwischen STT 200 etc. 
und K3367 Rs. reicht der Textbestand bei weitem nicht aus. 

1285 In ahnlichem Kontext vgl. BBS 36 iv 21. 

1286 Aus dem Vergleich mit STT 200 etc. 57-60 (s.u. S. 451) ergibt sich, daB damit nur der 
Garten gemeint sein kann. 

1287 Ahnlich auch: K2445+ etc. (14.)16 (s.u. S. 455): me-e sip-ti 8a eri4-dul0 e-li-ka id- 
du-u ... 

1288 Es handelt sich um eine Abkurzung des bekannten Formulars. 

1289 Wohl zu ur.idim! zu emendieren; Walker, Mis pi 148, liest ur.ger x und versucht, 
Sin mit Hunden in Verbindung zu bringen (ebd., 149f mit Literatur). In der Glyptik ist das 
Motiv "Lowengenius ( uridimmu ) mit Mondsichelstandarte" haufig belegt, vgl. SAAS 1, 90f 
mit pi. 5, 2 und 22, 4; auch in den Ritualen lassen sich Belege fur Lowengenien ( uridimmu ) 
finden, die eine Mondsichel tragen, vgl. Lambert, Substitute King, 110 B 10. Fur die Ver¬ 
bindung zwischen dem Mondgott und Hunden erscheint mir keine vergleichbare Evidenz vor- 
zuliegen. 
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steht sich, daB das Symbol (genauso wie das Kultbild) personlich angespro- 
chen oder als "Gott" bezeichnet wurde (K63a iii 4ff) 1290 . Theologische Unter- 
schiede zwischen der Mundoffnung des Kultbildes und der des Symbols 
sind nicht festzustellen. Der Vergleich zwischen den beiden Versionen der- 
selben Beschworung, die zum einen ein anthropomorphes Kultbild, zum an- 
deren ein Kultsymbol zum Gegenstand hatte, laBt keinerlei Hinweise darauf 
zu, daB man das Kultsymbol als minder- oder hoherwertige Vergegenwarti- 
gung der Gottheit angesehen hatte. Obwohl man sich dariiber im klaren war, 
daB eine Rundplastik dem Aussehen der anthropomorph und personalisiert 
gedachten Gotter naher kam als ein Symbol, fiihrte dies nicht dazu, daB man 
zwischen Bild und Symbol in der Weise unterschied, daB man beiden unter- 
schiedliche Grade oder Qualitaten der Gottesgegenwart zusprach und sie so 
hierarchisierte. 


2.5. Zusammenfassung: Die Einweihung 

1. Die Mundwaschung eines belebten oder unbelebten und die Mundoffnung 
eines unbelebten Objektes ist in zahlreichen Ritualen belegt. Eine Mund¬ 
waschung hatte jeweils die Aufgabe, fur die vollkommene Reinheit zu sor- 
gen und dadurch den Kontakt des Irdischen mit dem Gottlichen zu ermogli- 
chen. Im AnschluB daran konnte das Gereinigte mit positiven Kraften 
gleichsam "aufgeladen" werden. An diesem Punkt setzte die Mundoffnung 
an, deren Ziel es war, die Fahigkeiten oder Funktionen der Dinge zu aktivie- 
ren, die diesem Ritus unterzogen worden waren. 

2. Das Mundwaschungsritual an einem neuen Kultbild bzw. an einem Kult¬ 
symbol ist in diesen groBeren Kontext einzuordnen. Es beinhaltet mehrere 
Mundwaschungen, die jeweils mit Mundoffnungen verbunden sind und un- 
terscheidet sich von den Mundwaschungen an anderen Gegenstanden bzw. 
Personen vor allem durch seine Dauer, seinen Aufwand und seine Komple- 
xitat. Ausgangspunkt des Rituals war die iibematurliche Herkunft des Kult- 
bildes/Symbols, das durch die "inspirative Zusammenarbeit" von Gottem 
und Menschen entstanden war. Diese Abstammung konstituierte und etab- 
lierte bereits die Beziehung des Bildes/Symbols zur Gottheit, i.e. seine Ur- 
sprungsrelation. Sie ist als Teilhabe des Bildes an der Gottheit und als Teil- 
habe der Gottheit am Bild 1291 oder als wesenhafte Verbundenheit 1292 beider 


1290 Zu diesem Problemkreis s. nun Selz, Drum, passim. 

1291 Die "Einwohnung" des Gottes in das Bild spielt im Unterschied zu Agypten keine 
Rolle; zu diesem Begriff vgl. Bernhardt, Gott und Bild, 28-33, Koch, Geschichte, 41 (mit 
Verweis auf Morenz, Homung, Spiegel), sowie neuerdings Eschweiler, Bildzauber, 287- 
289. 
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zu beschreiben. Ein Kultbild ist daher niemals nur eine religiose Darstel- 
lung, sondem immer ein von der Gottheit erfiilltes Bild, dem als solches 
Wirklichkeitscharakter zukommt 1293 . 

3. Das MWKB befreite das Bild (die folgenden Ausfiihrungen treffen fur 
das Kultsymbol gleichermaBen zu) von der menschlichen Seite seiner Her- 
kunft und konsolidierte dadurch die bestehende Seinsvalenz des Bildes. Es 
schloB die Herstellung ab und war daher unlosbar mit ihr verbunden. Her- 
stellung und MWKB sorgten gemeinsam fur die intakte Ursprungsbezie- 
hung, die die theoretische und die theologische Grundlage von alien pra- 
senztheologischen Aussagen war. Nachdem man geklart hatte, daB das Bild 
wahrhaftiger Gott war, konstituierte und etablierte das MWKB die Wahr- 
nehmungs- und Handlungsbeziehung des Gottesbildes, so daB es in sein 
praktisches Handlungsfeld eintreten konnte. Es stattete das Bild mit Sinnes- 
und Lebensfunktionen sowie mit den gottlichen Kompetenzen aus, so daB es 
zu einem vollwertigen Interaktions- und Kommunikationspartner fur den 
Konig, die Priester und die Kultgemeinschaft werden konnte. 

4. Erganzend ist auf die Prozessionen des MWKB hinzuweisen; sie stehen 
unter den folgenden Vorzeichen: 

1. Ubergang des Bildes von der Bewegung in die Ruhe. 

2. Ubergang vom glanzvollen Ereignis der offentlichen gotdichen Epiphanie des Bildes in 
der Stadt in seinen routinierten Alltag im abgeschlossenen Tempel. 

3. Etablierung der Ordnung. 

4. Ubemahme des praktischen Handlungsfeldes. 

Das Kultbild wurde wahrend dieser Prozessionen in seinen kultischen Alltag 
iiberfuhrt. Daher bildete das MWKB ein unverzichtbares Zwischenglied 
zwischen der Herstellung und der "Inbetriebnahme" bzw. der Versorgung 
des Gottesbildes im Tempel. Erst im AnschluB an das Mundwaschungsritual 
trat das Kultbild in das praktische Handlungsfeld religioser Kommunikation 
ein; es garantierte nun die wahrhaftige Prasenz des Gottes in seinem Bild, so 
daB die Opfer, die Gebete, die Rituale und die Prozessionen ihren Sinn er- 
hielten, da die Grundregel gait: Erst die intakte Ursprungsbeziehung garan- 
tiert die funktionstuchtige Wahmehmungsbeziehung. 


1292 Schutzinger, Bild und Wesen, 61-80, redet von der Wesensgleichheit von Gott und 
Bild. Der Begriff der wesenhaften Verbundenheit ist m.E. angemessener, da er impliziert, daB 
die bestehende Verbindung auch jederzeit wieder gelost werden kann, eine Moglichkeit, die 
bei einer Wesensgleichheit nicht mehr gegeben ist. Lambert, Gott, 545, undDERS., Rezen- 
sion, 398f, betont zu Recht die bedingte Einheit eines Gottes mit seinem Bild; Renger, Kult¬ 
bild, 313, spricht dagegen (zu Unrecht) von einer unbedingten Einheit. Zu den Moglichkeiten 
der Gotter, sich von ihren Kultbildem zu trennen, vgl. z.B. Borger, Ash., 14 Ep. 8. 

1293 Ahnliches trifft auch ftir die Ikone zu, vgl. Thon, Ikone, 29. Zur Einweihungsliturgie 
neu angefertigter Ikonen vgl. ebd., 214-223. 
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5. Die Renovierung ernes Kultbildes wies zahlreiche Gemeinsamkeiten mit 
seiner Neuherstellung auf. Ein wesentlicher Unterschied bestand jedoch in 
der offentlichen Prozession des beschadigten Kultbildes zur Werkstatt. Sie 
fiihite den Bewohnem eine (kontrollierte) krisenhafte Situation vor Augen 
und war von Trauerritualen begleitet. Sie stand unter den folgenden Vorzei- 
chen: 

1. Verlust der Ordnung. 

2 . Ubergang des Bildes von der Ruhe in die Bewegung. 

3. Ubergang des Bildes von dem routinierten gottlichen Alltag in ein trauriges Ereignis. 

4. Ubergang von der geheimnisvollen Gegenwart des Gottes im abgeschlossenen Tempel in 
die Offentlichkeit. 

5. Verlust des praktischen Handlungsfeldes. 

Nach dem Aufenthalt des Gottes in der Werkstatt wurde das MWRKB be- 
notigt, um das reparierte Kultbild zum zweiten Mai von seinen irdischen 
Verunreinigungen zu trennen, es zu einem rein gottlichen Produkt zu ma- 
chen und es seinem Aufgabenbereich zuzufuhren. Wenn die Renovierung 
gelang, zeugte die offentliche Ruckfuhrung des emeuerten Bildes in seinen 
Tempel von der Uberwindung der Krise und der Retablierung der Ordnung; 
wenn das Bild nicht mehr zu retten war, muBte ein kompliziertes Ritual fur 
seine kultgerechte Beseitigung (evtl. Versenkung im Flu6) sorgen. 

AbschlieBend ist festzuhalten, daB dem Bilderdenken des Alten Orients der 
Begriff des "Reprasentationsbildes" zugrunde lag. Das Kultbild wurde als 
lebendiger, irdischer Leib der Gottheit angesehen, mit der es durch seine 
ubematiirliche Herkunft und das MWKB seinsmaBig verbunden war. Der 
Kult des Alltags und der der Feste konnte daher von der grundsatzlichen 
Identitat von Gott und Bild ausgehen. 
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II. KULTBILDER IN PALASTINA UND IM ALTEN TESTAMENT 
0. Vorbemerkung 

Schon lange ist bekannt, da6 die alttestamentliche Darstellung der israeliti- 
schen Lade ganz ahnliche Merkmale und Funktionen zuschreibt, wie sie im 
Vorangehenden in bezug auf Kultbilder zu beobachten waren 1294 . Diese Tat- 
sache ist als Indiz daftir zu werten, daB die Vorstellung von der mobilen Pra- 
senz Gottes 1295 in einem sichtbaren und transportablen Kultgegenstand, die 
mit den Kultbildem (eingeschrankt 1296 ) und Symbolen (unbeschrankt 1297 ) ver- 
bunden war, in Israel durchaus bekannt war. Da zudem die Existenz von an- 
thropomorphen Gotterfiguren in Palastina nachgewiesen ist (s.u.), kann da- 
von ausgegangen werden, daB die Polemik gegen die Vergegenwartigung 
Gottes in materialer Form nicht aus Unwissenheit oder Unverstandnis heraus 
die bekannten Formen annahm, sondem daB man in der Ablehnung der Bil- 
der planvoll und gezielt vorging 1298 , und dies gerade nur deswegen moglich 
war, weil man den konkreten Bildgebrauch vor Augen hatte und die Grund- 
lagen einer "Theologie der Kultbilder" kannte. Nur so laBt es sich erklaren, 
daB man wuBte, wo und wie man fur deren Destruktion am effektivsten an- 
zusetzen hatte, um sie zu bekampfen und letztlich durch eine Theologie der 
Bildlosigkeit zu ersetzen. 


1294 So z.B. 1 Kon 8:1-11, mit Hurowitz, I Have Built, 317. Vgl. ausftihrlich Befn- 
hardt, Gott und Bild, 136-141. 144ff (mit Aufarbeitung der alteren Literatur),HAHN, Kalb, 
359-362, der (im Interesse des von ihm bevorzugten unsichtbaren Jahwe) Lade und Stierbild 
als Postamente deutet und sie im Hinblick auf Prasenztheologie vergleicht; s. weiter Fritz, 
Entstehung, 150, Gressmann, Die Lade Jahves, 19, Gunneweg, Bildlosigkeit, 263f, Miller, 
Roberts, Hand, 9-17, Curtis, E.M., Idol, 379, Toews, Monarchy, 53f, Van derToorn, 
Houtman, David, 216f. 218, Van derToorn, Book, 241f. 

Nach priesterschriftlicher Darstellung entsteht die Lade durch die Zusammenarbeit von Jahwe 
mit seinen Handwerkern, so dafi sie von Anfang an mit ihm verbunden ist, vgl. Berlejung, 
Handwerker, 156-160. Sie weist daher eine ahnliche Ursprungsbeziehung auf wie ein Kult- 
bild, das in einem stadtischen Tempel zu Hause ist (s.o.). Im Unterschied zu diesem ist der 
Wirkungsbereich der mobilen Lade die Peripherie, ihr sozialer Kontext die rurale Gesell- 
schaft, vgl. dazu ebd., Anm. 66 (Lit.!). Sie muB deshalb nicht zwangslaufig als "kultisches 
Provisorium" gelten, gegen Bernhardt, ebd., 149. 

1295 Auch die Theologie der immobilen Prasenz Gottes, die sich in den Kultstelen mani- 
festiert, ist in Israel als bekannt vorauszusetzen. Zu den Masseben, die in diesen Kontext ge- 
horen, s.u. 

1296 Die Mobilitat der Kultbilder beschrankte sich auf die Stadt und ihr Umfeld sowie auf 
bestimmte Festzeiten. 

1297 Die Mobilitat der Kultsymbole und Standarten erstreckte sich auf die Stadt, ihr Um¬ 
feld sowie auf das periphere Gelande, vgl. Pongratz-Leisten, Deller, Bleibtreu, Gotter- 
standarten, 292. 

1298 Eine Strategic nimmt auch Schmidt, B.B., Tradition, 90f, an. Curtis, E.M., Images, 
42, laBt die Frage letztlich offen, ob Unverstandnis oder Kenntnis (und Ablehnung) die Pole¬ 
mik motivierte; ahnlich unentschieden auch Podella, Lichtkleid, 169 mit Anm. 29. 
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Leider gibt es im Alten Testament keine Texte, die sich mit anthropomor- 
phen Kultbildem in ihrer Machart, ihrer Funktion oder ihrem Sinn beschafti- 
gen, ohne sogleich zu verbieten, abzuwerten oder polemisch zu verzeichnen. 
Da dennoch davon auszugehen ist, daB auch die Ablehnung der Bilder ihr 
Wesen und ihre Funktionen sichtbar werden laBt 1299 , steht uns umfangreiches 
literarisches Quellenmaterial zur Verfugung, das Auskunft fiber das Ver- 
standnis des anthropomorphen Kultbildes in Israel geben kann. Zu nennen 
sind die eigentlichen Bilderverbotstexte 1300 , Kultreformtexte 1301 , Texte, die 
sich mit auBerisraelitischen Kultbildem beschaftigen 1302 , und Texte mit im- 
pliziter 1303 und expliziter Polemik gegen die Bilder. Innerhalb der letzten 
Gruppe kann es dabei vorrangig um deren Herstellung 1304 , Versorgung 1305 , 
Verehrung (und Wirkung) 1306 und Deportation oder Zerstorung 1307 gehen. Die 
vorliegende Untersuchung beschaftigt sich vor allem mit der expliziten Pole¬ 
mik gegen die Herstellung der Bilder. Alle Quellen gehen mit der Abnei- 
gung gegen Kultbilder ganz selbstverstandlich um. Eine umfassende Ab- 
handlung, die sich mit den theoretischen Grundlagen der Bildlosigkeit be- 
schaftigte, gibt es nicht; nur Dtn 4:9-22 1308 bietet eine spate 1309 , ausfuhrliche 


1299 Vgl. dazu Bredekamp, Kunst, 12f. 

1300 Ex 20:4.23, 34:17; Lev 19:4, 26:1; Dtn 4:15-18.(23.25), 5:8, 27:15. 

13 °i 2 Kon 18.21.22f par. 

1302 Herstellung: 2 Kon 17:29-31; Bar 6:7-9.45f; Versorgung: Bar 6:10-12 u.o.; Ver¬ 
ehrung (und Wirkung): Bar 6:3-5.13-14 u.o.; Pliinderung: 2 Sam 12:30 par.; Bar 6:57; Depor¬ 
tation: 2 Sam 5:21; Jes 46:lf; Jer 48:7, 49:3; Dan 11:8; Zerstorung: Dtn 7:25; 1 Sam 5:1-5; 
Nah 1:14. 

1303 Gen 31:19.30-35; Ri 8:24-27, 17f; 1 Sam 19:13-16. Zu Ephod und Teraphim, die in 
diesen Texten eine Rolle spielen, s. auch Anm. 1787 (Ephod) sowie Huehnergard, Notes, 
428-434, Tsukimoto, Emar, 3-24, Tropper, Nekromantie, 332-339, Van derToorn, Tera¬ 
phim, 203-222, Loretz, Nekromatie, 311, Schroer, Bilder, 136-154, WILLI-R.EIN, Opfer, 
17-20, Hubner, Spiele, 93, Lewis, Teraphim, 1588-1601, Fritz, Entstehung, 150f,VANDER 
Toorn, Family, 218-225. Da die Teraphim kein Element des offiziellen Kultes darstellen (es 
handelt sich um Bilder der vergottlichten Ahnen, die im Hauskult vor allem bei der Divina¬ 
tion und Nekromantie eine Rolle spielten, mit Lewis, Teraphim, 1599), konnen sie in der vor- 
liegenden Untersuchung vemachlassigt werden. Dasselbe trifft fur die □■’airr und muN zu, mit 
denen ebenfalls Ahnenfiguren gemeint sein konnen, so mit Niehr, Text, 304. Zu den als 
(Bilder von) den vergottlichten Ahnen vgl. ebd. sowie weiter Smith, M.S., Yahweh, 214-223. 

1304 Ez 16:17; Jes 40:19f, 41:6f, 44:9-20, 46:6; Jer 10:3-4.9.12-16; Hab 2:18f; Ps 115:4-8, 
135:15-18. 

1305 Ez 16:18f; Jes 65:11, 66:3; Dan 14:1-22. 

1306 Jes 2:8.20, 45:20, 46:6f, 57:12f; Jer 1:16,10:5; Ez 14:3f.7, 18:6.12.15, 20:24, 33:25. 

1307 Ex 23:24, 34:13; Lev 26:30; Num 33:52; Dtn 7:5.25f, 12:2f; 2 Kon 11:18; 2 Chr 
25:14; Jes 30:22, 31:7; Jer 51:47.52; Ez 6:6, 7:20f; Hos 10:5f; Am 5:26; Mi 1:7, 5:12f; Nah 
1:14; IMakk 5:68. 

1308 Zur Textabgrenzung (nach hinten) s. Romer, Vater, 136f, Braulik, Rhetorik, 36f. 
77-81. Anders Dohmen, Das Bilderverbot, 25. 202f, der (wie bereits einige andere Exegeten, 
s. die Ubersicht in ROmer, Vater, 136 Anm. 670) mit bezug auf Knapp, Deuteronomium, 34- 
38, erst nach V. 28 einen Einschnitt sehen will. 

1309 s. Anm. 1719. 
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Begriindung des Bilderverbots, das durch diese Verse (entsprechend der o.g. 
Terminologie) eindeutig als Abbildverbot interpretiert wird. Die polemi- 
schen Texte des Alten Testaments zeichnen sich im allgemeinen dadurch 
aus, daB sie die Gotter mit ihren Bildem identifizieren. Eine allgemeine Re¬ 
flexion tiber das Verhaltnis "Gott und Bild", die Beziehungen der Bilder zu- 
einander, iiber ihr Verhaltnis zu den Menschen oder tiber die Art und Weise 
ihrer Verbindung mit den Gottem gibt es nicht. Die Autoren und Redaktoren 
des vorliegenden Textmaterials verfolgten andere Ziele, die es jeweils zu be- 
achten gilt. Der folgenden Darstellung liegen hauptsachlich Texte aus der 
exilisch-nachexilischen Zeit und archaologische Funde der EZ zugrunde, die 
Glaubenszeugnisse unterschiedlicher Gruppierungen sind 1310 , die sich mit- 
einander auseinandergesetzt haben. 


A. ALLGEMEINES ZUM KULTBILD IN PALASTINA 
I. Einleitung 

Im eisen- und perserzeitlichen Palastina gab es Bilder von Gegenstanden, 
tierischen und pflanzlichen Lebewesen, Menschen, mythischen Wesen und 
Gottern in ganz unterschiedlichen Funktionen 1311 . An Tempelwanden 1312 , 
aber auch in Kleidung, Schmuck und Siegeln wurden zentrale Vorstellungen 
kiinstlerisch thematisiert. Innerhalb dieser reichen Bilderwelt sind die Dar- 
stellungen von Gottem, die speziell fur die Verwendung im offiziellen und 
(soweit feststellbar) im privaten Kult gedacht waren, als besondere Gmppe 
anzusehen. In Israel konnten sowohl anthropomorphe und theriomorphe Re- 
prasentationen als auch gegenstandliche Symbole in rundplastischer oder 
halbplastischer Form zentraler Bezugspunkt kultischer Handlung sein: 
Anthropomorphe Darstellungen, die eindeutig kultischen Zwecken dienten, 
waren bislang hauptsachlich in bronzezeitlichen Strata 1313 zu finden. Aus 


1310 Zum Charakter der Quellen und ihrem Wert fur die Rekonstruktion der Religionsge- 
schichte s. allgemein Niehr, Rise, 47f. 50f, Thompson, T.L., Early History, 353-399. 

1311 Zu einer Ubersicht vgl. Schroer, Bilder, 21-66 (Pflanzen). 69-135. 282ff (Tiere und 
Mischwesen). 161-253 (anthropomorph). 257ff (Astralsymbolik), sowie Keel, Uehlinger, 
GGG, 123ff. 

1312 Zur Ikonographie des Jerusalemer Tempels vgl. Weippert, H., Palastina, 465-474, 
Keel, Uehlinger, GGG, 189-196, Bloch-Smith, King of Glory, 18-31. 

1313 Beispiele: MBZ (mehrheitlich Gottinnen): Uehlinger, Gotterbild, 877f, Zwickel, 
Tempelkult, 30 (= Negbi, Gods, Nr. 1535-1538. 1541). 32f (= Negbi, Gods, Nr. 1540). 35f (= 
Negbi, Gods, Nr. 1542f. 1545) (= Megiddo). 39f (= Negbi, Gods, Nr. 1525-1531. 1533f. 
1607-1612. 1620-1623) (= Nahariyya, Devotionalienwerkstatt). 44 (= Tell Abu Hayjat, De- 
votionalienwerkstatt). 66 (= Negbi, Gods, Nr. 1601) (= Geser). 
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dem eisenzeitlichen Palastina 1314 haben sich in Tell el-Far ( a Nord(?) 1315 , 
Hazor 1316 , Bet-Shean 1317 , Megiddo 1318 , Bet Shemesh 1319 , Geser 1320 , der David- 
stadt Jerusalem 1321 (EZ I), Tell el- ( Oreme 1322 , Tell Abu al-Kharaz 1323 , Tell 
Zeror 1324 und Hazor 1325 , evtl. Dan 1326 und Kafr Kanna 1327 (EZ II), Gibeon(?), 
Tell Deir ( Alla(?) und Askalon 1328 (EZ IIC) Bronzestatuetten bzw. Teile der- 


SBZ (mehrheitlich Gotter): Cornelius, Iconography, 131 mit pi. 32 RB3 (schlagender Gott, 
Samaria), Uehlinger, Gotterbild, 879-885, Zwickel, Tempelkult, 87-88 (= Negbi, Gods, Nr. 
1546. 1451 (Str. IX). 1360. 1495 (Str. VII, nach Zwickel, ebd., 88f, jedoch Str. VIII zuzu- 
schreiben)). 90 (= Negbi, Gods, Nr. 1453 (Str. VIIA oder VI)). 92f (Bronzearm = Loud, 
Megiddo II. Plates, pi. 236:27 (Str. VIIA); Bronzehand ebd., pi. 236:26 (Str. VIIB)) (= Me¬ 
giddo). 103 (= Negbi, Gods, Nr. 1368 (Grabentempel I)). 109 (=Tufnell u.a., Lachish II, pi. 
26:33 (Grabentempel II)) (= Lachisch). 134f (Basaltstatue auf Stier = Yadin u.a., Hazor 
III/IV, pi. 117:6.7; 324; 325 (Str. IB)). 135 (Bronzearme = Yadin u.a., Hazor III/IV, pi. 
340:11-13 (Str. IB)). 138 (Basaltstatue = Yadin u.a., Hazor III/IV, pi. 330:1-6 (Str. IB)). 145 
(= Negbi, Gods, Nr. 1488 (Str. 1A)) (= Hazor). 161 (Bronzearme (Tempel.30)). 162 (= 
Negbi, Gods, Nr. 1447 (Tempel 30)) (= Tell Abu Hawaii^. 175f (= Negbi, Gods, Nr. 1476 
(Str. IX)). 183 (= Rowe, Temples, pi. 21:4 (Str. VII)). 184 (Bronzearm = Rowe, Temples, pi. 
21:3 (Str. VII)). 190 (segnende Gottin = Negbi, Gods, Nr. 1641 (Str. VI)) (= Bet-Shean). Zu 
weiteren Gotterbronzen aus Hazor s. nun Ben Tor, Notes, 264 mit Fig. 4 (thronende Gott- 
heit), sowie ebd., 264 (schlagender Gott). Eine "nackte Gottin(?)" der SBZII aus Blei von 6,5 
cm Hohe fand sich kurzlich in Tell c En Sippori, s. Dessel, Meyers, Meyers, Notes, 270f 
mit Abb. 3. 

1314 Zu einer Ubersicht der Beispiele vgl. Welten, Gotterbild, 110, Moorey, Fleming, 
Problems, 73f, Hendel, Origins, 367 Anm. 9, Uehlinger, Gotterbild, 880. 885-890, (grund- 
legend) Ders., Cult Statuary, 102ff, Mettinger, No Graven Image?, 136f. 

1315 Schreitende bronzene Gottin mit langem Kleid, Zwickel, Tempelkult, 208 (= Negbi, 
Gods, Nr. 1636, De Vaux, Fouilles, 577 pi. xi a (von Zwickel der SBZ zugeordnet)). 

1316 Thronender Gott aus dem Hortfund Raum 3283 Schicht XI, Zwickel, Tempelkult, 
252, Keel, Uehlinger, GGG, 132 (= Negbi, Gods, Nr. 1454). 

1317 Thronender Gott mit Szepter, Keel, Uehlinger, GGG, 132 (= Rowe, Temples, pi. 
35:9; 65A:2). 

1318 Schlagender Gott (Str. VB), Keeu Uehlinger, GGG, 130 mit Abb. 139 (= Negbi, 
Gods, Nr. 1361). 

1319 Thronender Gott, siehe Negbi, Gods, Nr. 1450. 

1320 Schlagender Gott, s. Seeden, Figurines, Nr. 1765 (vgl. auch Nr. 1762. 1764). 

1321 Durchbohrte Bronzefaust, Str. XIV, s. Shiloh, Excavations, 17, Fig. 24, pi. 29:3, vgl. 
auch Keel, Uehlinger, GGG, 152. 

1322 Thronender Gott, Fritz, Kinneret, 113-115 und pi. 42E. 118, vgl. Keel, Uehlinger, 
GGG, 152. 

1323 Schlagende Gottheit, s. Fischer, Abu al-Kharaz, 33 mit Fig. 12, s. nun auch Uehlin¬ 
ger, Cult Statuary, 114 und Abb. 19. 

1324 Wohl schlagender Gott, Ohata, Tel Zeror, 37 pi. 63:1, vgl. Keei, Uehlinger, GGG, 
153. 

132 5 Yadin u.a., Hazor III/IV, pi. 176:23, 361:14, Negbi, Gods, Nr. 1708, vgl. Keei, Ueh¬ 
linger, GGG, 153. 

1 32 6 Negbi, Gods, Nr. 1627. 

1327 Seeden, Figurines, Nr. 1726. 

1328 Zu den drei letztgenannten s. Uehlinger, Cult Statuary, 129 (Figuren agyptischer 
Gotter; in Askalon darunter auch zwei Gottheiten in lokal gepragtem Stil). 
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selben erhalten 1329 . Im allgemeinen wurde angenommen, daG es sich dabei 
um Erbstucke aus der SBZ handelt 1330 , jedoch spricht der Befund dafur, daG 
Bronzestatuetten in der EZ weiterhin produziert und demnach auch ge- 
braucht wurden 1331 . Steineme Figuren, die eventuell Gotter zeigen, sind in 
der EZ IIB 1332 und IIC 1333 in Transjordanien nachgewiesen. Die EZ III und 
die Perserzeit lassen das Territorium von Juda und das samaritanische Berg- 
land als wenig ergiebigen Fundort fur Kleinbronzen erscheinen 1334 , wahrend 
die Terrakotten der weiblichen Gottheiten ohne Unterbrechung weiterge- 
fuhrt 1335 werden. In hell.-rom. Zeit finden sich in Stadten mit dem Status der 
freien Polis zusatzlich Steinplastiken der Tyche 1336 . 

Theriomorphe Darstellungen sind sowohl in der Bronze- als auch in der 
Eisenzeit nachzuweisen 1337 . In kultischem Kontext waren die Tiere Symbol 
oder Attribut der jeweiligen Gottheit. Sie konnten der anthropomorphen Fi- 
gur beigeordnet sein 1338 oder die Gottheit reprasentieren 1339 . Das Symboltier 
vergegenwartigt im allgemeinen emblematisch eine wesentliche Eigen schaft 


1329 Zu den Fayencen der EZ IIB, die vor allem agyptische Gottheiten zeigen, vgl. 
Weippert, H., Palastina, 649-651 (dort EZ IIC), Uehlinger, Cult Statuary, 117. 

1 33 0 So Uehlinger, Gotterbild, 885, Keel, Uehlinger, GGG, 130,152f, Zwickel, Tem- 
pelkult, 253, Fischer, Abu al-Kharaz, 33, Hendel, Aniconism, 216f. 

133 1 So mit Uehlinger, Cult Statuary, llOf. 152. 

1332 Mit Uehlinger, Cult Statuary, 117f; anders HObner, Die Ammoniter, 267f (Konige). 

1333 Mit Uehlinger, Cult Statuary, 129f. 

13 34 Zum Befund vgl. Weippert, H., Palastina, 717f, Stern, Material, 158-182. Zu Got- 
terdarstellungen auf perserzeitlichen Mtinzen s. Hubner, Munzpragungen, 121-130, Edel- 
man, Observance, 185-205 (zu einer Jahweabbildung (?) s. ebd., 190ff). 

133 5 So die Pfeilerfigurinen der EZ IIC, vgl. Hubner, Fragment, 55; anders Uehlinger, 
Cult Statuary, 133, Keel, Uehlinger, GGG, 450 (nicht mehr in Juda). Zu diesen Figuren vgl. 
ebd., 370-385, Weippert, H., Palastina, 629-631, Uehlinger, Gotterbild, 889f, Mettinger, 
No Graven Image?, 137 mit Anm. 15 (Literatur!), Kletter, Pillar-Figurines, passim, bes. 73- 
81. Zu ihrer Einordnung als Elemente der "privaten Frbmmigkeit" vgl. Hubner, ebd., 53f, 
Kletter, ebd., 78; zu weiteren Beispielen s. seinen Katalog und Stern, Figurines, 22-29. 
53f. 

1336 So Uehlinger, Gotterbild, 890. 

1337 Zu Beispielen s. Weippert, H., Palastina, 300f. 407-409, Uehlinger, Gotterbild, 
880f. 885, Zwickel, Tempelkult, 36 Bronzeschlange (MBZ). 145 mit Anm. 485. 153f 
Schlangen (SBZ). 212-214 stehende Stiere (MBZ-EZ I; zu erganzen durch Ben Tor, Notes, 
264 mit Fig. 3 (SBZ Hazor)); zu den Taubenterrakotten vgl. ebd., 39f (MBZ) und Keel, Ueh¬ 
linger, GGG, 369f (EZ IIC). Zu den Pferd-und-Reiter Figuren der EZ IIC - EZ III vgl. Ahl- 
strom, Picture, 136f, Weippert, H., Palastina, 629, Keei^ Uehlinger, GGG, 390-401. Zu 
Lowen, Capriden und Hirschktihen vgl. ebd., 21-28 (Skarabaen; MBZ). 175-178 (Kultstan- 
der; EZ IIA). 210-215 (diverse Bildtrager; EZ IIB) und (Lowe) 446-448 (Glyptik; EZ III). 

!338 Keel, Uehlinger, GGG, Abb. 44 (Rundplastik = Yadin u.a., Hazor III/IV, pi. 
117:6.7; 324f). 70-72 (Plakette bzw. Model). 126 (Halbplastik). 134ab. 137ab. 138ab. 207ab 
(Siegel) (SBZ-EZ IIB). Zu weiteren Beispielen vgl. Weippert, H., Palastina, 300-305, Cor¬ 
nelius, Iconography, 112-124 (Reschef auf/mit Gazelle). 195-212 (Baal-Seth auf Lowe und 
Pferd). 226-229 (Baal auf Stier). 262, Beck, Horvat Qitmit, Nr. 110 mit S. 104 Fig. 3.71. 

13 39 So z.B. der Stier der "Bull Site", vgl. Zwickel, Tempelkult, 212-215. 
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der Gottheit 1340 , die auch zu den Charakteristika des jeweiligen Tieres ge- 
zahlt wird (z.B. Stier - wilde Starke, Aggression 1341 ). Fur einzelne Tiere 
miissen auch apotropaische Zusammenhange angenommen werden 1342 . Auch 
die Dingsymbole nehmen eine bestimmte Eigenheit des Gottes auf, den sie 
reprasentieren, und bringen sie M auf den Punkt". Sie konnen dem anthropo- 
morphen Kultbild beigesellt werden 1343 oder selbstandig auftreten 1344 . In der 
Ikonographie des 1. Jt. ist eine anwachsende Vorliebe fur gegenstandliche 
Gottersymbole zu beobachten 1345 ; es gelingt ihnen jedoch nicht, anthropo- 
morphe oder theriomorphe Darstellungen vollig zu verdrangen. 

Masseben, Ascheren und die Lade sind weitere (nicht-anthropomorphe) 
Gottesreprasentationen, deren kultische Verehrung verbtirgt ist 1346 . Obwohl 
sie evtl. auch mit anthropomorphen Formen in Zusammenhang zu bringen 
sind 1347 , werden im folgenden vor allem die Nachrichten tiber anthropomor- 
phe Kultbilder einer weiteren Untersuchung unterzogen. 


1340 s. Keel, Das Recht, 169-193. 

1341 Keel, Das Recht, 175-178. 

13 42 So mit Keel, Das Recht, 195-266. 

1343 Vgl. die Siegeldarstellungen bei Keel, Uehlinger, GGG, Abb. 305a-c (EZIIC). 

1344 Ygi die Siegelabbildungen Keel, Uehlinger, GGG, 339ff mit Abb. 296ff und den 
Standartenaufsatz ebd., Abb. 295a. 

1345 Zu Beispielen vgl. Keel, Uehlinger, GGG, passim. 

1346 Zu den Masseben s. Schroer, Bilder, 366, Jaros, Stellung, 148-179, Hutter, Kult- 
stelen, 100-106, Gamberoni, nasn, 1064-1074, Reichert, Massebe, 206-209, Keel, Jahwe- 
Visionen, 37f mit Anm. 52, Uehlinger, Gotterbild, 877f, Zwickel, Tempelkult, 67. 72, 
Mettinger, No Graven Image?, 32-35. 140-191, DeMoor, Standing Stones, 1-20, Mettin- 
ger, Roots, 226-228; zu den Ascheren vgl. Hadley, Yahweh, 235-268, Frevel, Aschera, 
passim. Zur Lade s. Staubli, Das Image der Nomaden, 222-229. 

134 7 Masseben und Ascheren evtl. durch Bemalung oder plastische Gestaltung, vgl. 
Schroer, Bilder, 366, Keel, Uehlinger, GGG, 38 mit Abb. 26b, Zwickel, Tempelkult, 60f, 
sowie Cohen, Yisrael, Road, 28, oder die Farbspuren auf der Massebe aus Arad Str. X, s. 
Zwickel, Tempelkult, 271. Vgl. auch die drei Masseben- und Ascherentypen in c Abodah Za¬ 
ra 3,7; zum Aussehen des Kultsymbols (bzw. Kultbildes) der Aschera vgl. Frevel, Aschera, 
690-692. 923, Keel, Uehlinger, GGG, 262-266. 382-385, Wyatt, Asherah, 187-191, 
Taylor, Asherah, 42ff. Kaum beachtet wurde bisher die Moglichkeit, daB das Aufsetzen 
einer Maske aus einem anikonischen Kultobjekt jederzeit ein ikonisches machen konnte (s. 
Uehlinger, Rezension, Anm. 18; eindrucksvolle Beispiele der Kombination von anikoni- 
schem Stander mit ikonischem Element (Stierkopf) aus dem syrischen Bereich legten vor kur- 
zem Krebernik, Seedl, Schildbeschlag, bes. Taf. 3.4a und Abb. 4.5 (mit O. Keel zu erganzen 
durch Misch-Brandl, New Antiquities, 9 (Bethsaida)) vor. Die Verbindung muBte nicht 
immer bestehen; ebd., Abb. 3a zeigt, daB das den Stierkopf tragende Gestange auch ohne 
denselben dargestellt werden konnte (und wohl auch umgekehrt, s. Abb. 3b)). Schmidt, B.B., 
Tradition, 92-94, stellt zwar die (unzureichend begriindete) These auf, daB die Maske (des 
Moses) "might have formerly functioned as a divine image in some circles of the Yahweh 
cult" (ebd., 93), er zieht jedoch keine Verbindung zu den Masseben oder Ascheren. 

Die Lade war evtl. durch ihren Inhalt (Transport von Gottesbildem?) anthropomorphen Ge- 
stalten verbunden, vgl. Staubli, Das Image der Nomaden, 13If. 224f, der allerdings eher mit 
Betylen rechnet (gefolgt von Mettinger, Israelite Aniconism, 198). Gressmann, Die Lade 
Jahves, 26-28, Mowinckel, Wann, 259. 272f (nur die erste Jerusalemer Lade vor Sche- 
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2. Der wirtschaftliche Rahmen 

Anthropomorphe Kultbilder, die im Rahmen des offiziellen Kultes verwen- 
det wurden, gehorten in den Kontext eines stadtischen Tempels. Ihre Her- 
stellung und regelmaBige Versorgung setzten sowohl eine funktionierende 
Organisation voraus, die das Material beschaffen und die erforderlichen 
komplexen Prozesse koordinieren konnte, als auch eine gewisse Finanzkraft, 
die die Ausgaben fur Anfertigung und Wartung der Bilder deckte. Diese An- 
forderungen lassen es als wenig realistisch erscheinen, daB man im Palastina 
der EZ I 1348 (1250-1000 v. Chr.) in der Lage war, neue Kultstatuen herzustel- 
len oder beschadigte zu renovieren: In dieser Phase wurden die spatbronze- 
zeitlichen Stadte mit ihren Tempelanlagen weitgehend aufgegeben 1349 . Auch 
lieB es die wirtschaftliche Situation der Zeit 1350 wohl kaum zu, daB man wert- 
volle Materialien fur die Anfertigung neuer Kultbilder verwendete; in bezug 
auf die Verfiigbarkeit der fur Kompositstatuen notwendigen Bestandteile 
(Metalle, Edelsteine und Edelholzer) war die Lage in Palastina im Vergleich 
zu seinen reicheren Nachbam ohnehin recht desolat. An dieser Situation 
anderte sich wahrend der Reurbanisation der EZ IIA 1351 (1000-900 v. Chr.) 
noch kaum etwas 1352 ; da stadtische Tempelanlagen aus dieser Zeit fehlen, 
konnte den anthropomorphen Kompositstatuen kaum der adaquate Wohnsitz 
geboten werden. Nur kurz wahrte die wirtschaftliche Bliite wahrend des 
nationalstaatlichen 1353 Aufschwunges der EZ IIB 1354 (925-720/700 v. Chr.), 
die fur die Herstellung neuer, wertvoller Kultbilder fur den offiziellen Kult 
die bisher (im 1. Jt.) besten Voraussetzungen bot. 


schonks Plunderung; in der zweiten waren s.E. Steinidole, s. ebd., 276-279) pladierten fur ein 
Stierbild (Jahwes). Zu weiteren Hypothesen beziiglich des Ladeinhaltes s. Zobel, pa, 400f, 
Van derToorn, Book, 242. 

1348 Im folgenden wird die Periodisierung der Archaologie Palastinas von Keel, Uehlin- 
GER, GGG, 17, vorausgesetzt. Sie weicht erst ab der EZ IIB von Weippert, H., Palastina, ab. 
Die absolute Chronologie der EZ I-IIB wurde neuerdings von Finkelstein, Date, 213-239, 
Ders., Archaeology, 177-187 modifiziert. Will man seinem Vorschlag folgen (s. die Beden- 
ken von Mazar, Chronology, 157ff), waren die Jahreszahlen entsprechend zu korrigieren. 

1349 Siehe dazu Weippert, H., Palastina, 354f, Keel, Uehlinger, GGG, 123. Thompson, 
T.L., Early History, 205-213 u.b., Fritz, Entstehung, 67-70. 

1350 Vgl. die detaillierte Analyse von Thompson, T.L., Early History, 215-300. 

1351 S. Weippert, H., Palastina, 425f, Keel, Uehlinger, GGG, 149-151. 

1352 Zu den wirtschaftlichen Moglichkeiten Jerusalems z.Zt. Salomos vgl. die minimalisti- 
sche Rekonstruktion von Knauf, Copper Supply, 168-170. 175. 178, die Uberlegungen von 
Kuan, Kingdoms, passim, und Thompson, T.L., Early History, 307. 312f. 331f. 409f. 

1353 Zu dem zeitlichen Gefalle, das zwischen Israel (erste Halfte des 9. Jh.s) und Juda 
(Ende des 8. Jh.s) hinsichtlich der Entwicklung zu einem Territorialstaat besteht, vgl. Knauf, 
Copper Supply, 172 mit Anm. 19 und 180. u.o., Niemann, Herrschaft, 63ff. 282 u.o., Niehr, 
Reform, 44-47. Zum unterschiedlichen Charakter der Konigsresidenzen Samaria und Jerusa¬ 
lem s. Thompson, T.L., Early History, 290-292. 410-412. 

1354 Weippert, H., Palastina, 510-517, siehe auch Keel, Uehlinger, GGG, 199-201. 
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Da die Konige Judas den lokalen Kulten an den Hohenheiligtiimem (mon) 1355 
bis zur Zeit Josijas 1356 jedoch mit einem "toleranten Desinteresse" 1357 begeg- 
neten, das keine Dominanz und dementsprechend auch keine Finanzleistun- 
gen fur die lokalen Heiligtiimer vorsah, lieBen die Konige diesen auch kaum 
Gelder oder Materialien fiir Gebaude oder Kultbilder zukommen. Ihr Inter- 
esse war nahezu ausschlieBlich auf den Ausbau des Jerusalemer Kultes und 
damit auf die eigene Herrschaftslegitimation beschrankt, so daB nur in der 
Residenz (im Zusammenhang mit dem Kult des Herrscherhauses) die wirt- 
schaftlichen, administrativen 1358 und infrastrukturellen Voraussetzungen so- 
wie das notwendige konigliche Engagement fiir die Herstellung von wert- 
vollen Kompositstatuen oder groBeren Bronzen bestanden. 


1355 Diese Kultstatten befanden sich in der Nahe von Ortschaften, in Ortschaften oder an 
exponierten Punkten in der Landschaft, s. dazu Schunck, noa, 663, Fritz, Tempel, 71-73, 
Catron, Temple, 150-165, bes. 152. Das Inventar bestand aus Altar, Massebe und Aschere, 
allerdings konnten die Gotter auch durch Statuetten (s. "Bull site") oder in jiingerer Zeit durch 
Kultstandarten vertreten werden, s. Weippert, M., Synkretismus, 154f, Weippert, H., Pala- 
stina, 407-409. 627f u.o., Mettinger, No Graven Image, 29-32, (wenig ergiebig) Gleis, Ba- 
mah, 88-94. Einzelne mna konnten auch mit Kultgebauden ausgestattet sein, s. Schunck, noa, 
665 (s.E. eher Opferspeiseraume) und Catron, Temple, passim, so daB zwischen Tempeln 
und Hohen eine strukturelle Identitat bestand (ebd., 165), ahnlich auch Ahlstrom, History, 
615f. Der Hohenkult gait den lokal ansassigen Gottem, zu denen auch (z.T. sukzessiv durch 
Gleichsetzungstheologie) Jahwe zahlen konnte, s. dazu Weippert, M., Synkretismus, 155f. 

1356 Zu dessen "Staatsmodernisierung", zu der ein religionspolitisches und organisatori- 
sches Zentralisationsprogramm gehorte, s. Niemann Herrschaft, 179f. 205. 236f. 264f, Ahl¬ 
strom, History, 770-781. Die "josijanische Kultreform" ist in Grundlage ("Urdtn"), Umfang 
und Historizitat umstritten; zu einer instruktiven Zusammenfassung des derzeitigen Standes 
der Forschung s. Gieselmann, Reform, 223-242. Die wesentlichen Probleme sind die folgen- 
den: 1. Der "Bericht" der josijanischen Reform in 2 Kon 22f ist kaum historisch auszuwerten, 
da die (nicht-zeitgenossische) literarische Konstruktion kaum mehr eindeutige Riickschliisse 
auf evtl. vorhandene historische Fakten zulaBt, s. z.B. Handy, Probability, 253. 275, Lowe¬ 
ry, Kings, 190-209. Zur jtingeren Diskussion s. Donner, Geschichte, 343ff, Weippert, M., 
Synkretismus, 164. 171 Annr 39,Ders., Petition, 452f (zur sprachlichen Form), Na^aman, 
Kingdom, 33ff, Albertz, Religionsgeschichte, 307-321, Knoppers, Nations II, 171-228, 
Niehr, Reform, 41ff, Uehlinger, Kultreform, 71-83, Frevel, Aschera, 545-551, Mettin¬ 
ger, Israelite Aniconism, 182f, ROmer, Transformations, 5-10. Zum Urdtn s. Lohfink, Gab 
es, 352-358. 2. Eindeutige archaologische Evidenz fur die josijanische Reform gibt es nicht; 
zu einer ausfuhrlichen Diskussion, der bisher dafiir in Anspruch genommenen Belege s. 
Niehr, Reform, 35f, Uehlinger, Kultreform, 64f. 71f, Handy, Probability, 261f. 

1357 In Anlehnung an Niemann, Herrschaft, 278. Die lokalen Panthea konnten daher in 
Juda (wie auch in Israel) ungehindert existieren, vgl. Am 8:14, Hos 5:1-2, 6:7-10. Zum Kult 
in Ataroth und Nebo im 9. Jh. s. AhlstrOm, History, 580, zum Pantheon von TellDeir c Alla 
im 8. Jh. s. Weippert, M., Synkretismus, 156. 

1358 Zur Entwicklung der Administration in Juda s. Jameeson-Drake, Scribes, 136-145, 
der zeigt, daB in Juda erst ab der zweiten Halfte des 8. Jh.s das Niveau des Verwaltungswe- 
sens nachzuweisen ist, das fiir einen "Staat" zu erwarten ist, ahnlich Niehr, nfej 866-873, 
Ders., Reform, 44-47, Niemann, Herrschaft, 130-132. 282. 



292 


Kultbilder in Palastina und im Alten Testament: A. Allgemeines 


Die Konige des Nordreichs erkannten friih die Moglichkeit, durch eine zent- 
ral bestimmte Kultorganisation 1359 ihre Herrschaft auszuiiben und zu stabili- 
sieren. Zusatzlich zum Kult des Herrscherhauses in der Residenz wurden die 
traditionellen Kultorte Bethel und Dan als Integrationsheiligttimer fur die 
Siid- und Nordgruppen des Reiches und (Bethel) zur Abgrenzung gegen Je¬ 
rusalem ausgebaut und gepflegt 1360 ; beide Statten sollten die religiose Identi- 
tatssichemng des Nordreiches unterstiitzen und damit zur politischen Stabili- 
sierung des Herrscherhauses beitragen 1361 . Es entspricht altorientalischer Ko- 
nigsideologie, wenn sich Jerobeam I. selbst um die Herstellung der Gotter- 
bilder und die Einsetzung des Kultes in Bethel und Dan kummert (1 Kon 12: 
28-32); wie seine benachbarten "Kollegen" konnte er dadurch sicherstellen, 
daB die dort ansassigen Gotter (und Priester) ihm sein Engagement dadurch 
dankten, daB sie ihm gegeniiber loyal blieben und sein Konigtum als ge- 
segnet legitimierten 1362 . 

Die EZ nC (720/700-600 v. Chr.) und die Anfange der EZ III (600/587-539 
v. Chr.) waren davon gekennzeichnet, daB Israel und Juda ihre Selbstandig- 
keit einbuBten, was u.a. zu einem erheblichen Kapitalschwund fiihrte 1363 . 
Dementsprechend waren die wirtschaftlichen Voraussetzungen fur die Her¬ 
stellung von anthropomorphen Kompositstatuen denkbar schlecht. Metalle 
standen erst wieder in der spateren EZ III (539-450 v. Chr.) und der Perser- 
zeit (450-333 v. Chr.) ausreichend zur Verfiigung 1364 , so daB sich die nach- 
exilische Polemik gegen die Handwerker, die hochwertige Gotterstatuen 
herstellten, als Auseinandersetzung mit realen Gegebenheiten, Moglichkei- 
ten und Anfechtungen verstehen laBt. 

In Anbetracht der wirtschaftlichen und strukturellen Rahmenbedingungen, 
die Kompositbilder oder Bronzen an das wirtschaftliche Potential des offi- 
ziellen Kultes stellen, ist es kaum verwunderlich, daB man im Palastina der 
EZ I-ILA 1365 , IIC und friihen EZ III kaum die Gelegenheit hatte, teuere, groBe 
Kompositstatuen oder Bronzen anzufertigen, sondem sich mit Erbstticken 
der SBZ, mit Kopien derselben aus Ton, mit wenigen, kleinen Neuanferti- 
gungen oder mit (meist importierten) Fayencen begniigte (s.u.). 


1359 Zur Kultorganisation als Herrschaftsmittel s. AhlstrOm, History, 476f. 552, Ders, 
Royal Administration, 10-18. 44-81, Toews, Monarchy, 85f, Niemann, Herrschaft, 185ff. 

1360 So mit Niemann Herrschaft, 279. Anders Dohmen, Das Bilderverbot, 146 mit Anm. 
232, der in Dan ein Ortsheiligtum in Konkurrenz zum Reichsheiligtum von Bethel sieht. 

1361 S. S. 330ff. 

1362 Der (neue) konigliche EinflutS auf die alteingesessenen Lokalkulte mag nicht immer 
zur ungeteilten Begeisterung der lokalen Priesterschaft gefiihrt haben; zu den Streitigkeiten, 
die dieses Verfahren ausgelost haben konnte, vgl. Niemann, Herrschaft, 208-210. 

1363 Siehe dazu Weippert, H., Palastina, 679-681, Keel, Uehlinger, GGG, 322-327. 

1364 So mit Weippert, H„ Palastina, 712 (dort "babylonisch-persische Zeit"). 

1365 Zur EZ IIB s.u. 
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3. Das Aussehen der Kultbilder 

Die Gotter Palastinas wurden als handelnde, denkende und fuhlende Per- 
sonen vorgestellt 1366 . Entsprechend ihrem menschlichen Wesen und ihren 
menschlichen Charakterziigen verlieh man ihnen eine anthropomorphe 
Gestalt, die in zahlreichen Details der menschlichen Korperhaftigkeit nach- 
empfunden wurde (s.u.). Die polemischen Texte zeigen, daB man sich dieser 
Gleichgestaltigkeit bewuBt war und sie als Makel empfand. Die wenigen Be- 
schreibungen von Kultbildem, die das Alte Testament bietet, stellen deutli- 
che Beziehungen zum menschlichen Korper her. Man erwahnt Mund (Ps 
115:5 = Ps 135:16), Augen (Ps 115:5 = Ps 135:16), Ohren (Ps 115:6 = Ps 
135:17), Nase (Ps 115:6), Hande (Ps 115:7) und FiiBe (Ps 115:7) der Figu- 
ren, jedoch nicht ihre Haare. Auch das gesamte Bild wird durch Begriffe wie 
-or • , a i ?2 (Ez 16:17 1367 ), mpa ik naan (Dtn4:16), mx mxsnaB’X naana (Jes 
44:13) oder co’bi'a nia (parallel zu aana Lev 26:30 1368 ) mit dem menschli¬ 
chen Korper in Beziehung gesetzt. Dieser Sprachgebrauch zeigt bereits, daB 
man sich dariiber im klaren war, daB Kultbilder in Analogic zum menschli¬ 
chen Leib gestaltet wurden. Im Unterschied zu Mesopotamien gibt es jedoch 
keine Zeugnisse dafiir, daB zwischen der Herstellung einer Statue und der 
Geburt eines Menschen Parallelen gezogen wurden. 

Gotterdarstellungen sind auch in Palastina in ausreichender Zahl in Bronzen, 
Terrakotten, (selten) Stein, auf Reliefs, Siegeln und Miinzen 1369 belegt. Fur 
sie trifft dasselbe zu wie fur die mesopotamischen Aquivalente (sofem vor- 
handen). Siegel, Miinzen und Reliefs, die unzweifelhaft wirkliche Kultbilder 
zeigen, sind selten, da haufig nicht zu erkennen ist, ob die gottliche Figur im 
Mittelpunkt die Gottheit selbst oder aber "nur" ihr Bild im Tempel ist 1370 . 
Die Bronzen und Terrakotten sind oft so unscheinbar klein oder von so 


1366 Auch Jahwebeschreibungen lassen ihn als anthropomorphen und personalen Gott er¬ 
kennen, vgl. VonRad, Theologie 1,232, und Podella, Lichtkleid, 19f. 

1367 Mit Schroer, Bilder, 193, gegen Stendebach, obs, 1050 (Lit. !) ist festzustellen, daB 
nichts eindeutig darauf hinweist, daB phalli sche Symbole gemeint sind. 

1368 Angesichts des vorliegenden Kontextes und in Anbetracht von Ez 6:5 und Jer 16:18 
ist an dieser Stelle us als "Leiche" und nicht als "Gedenkstele" (zur Diskussion s. DeMoor, 
Standing Stones, 6 mit Anm. 28, Schroer, Bilder, 332-335) zu interpretieren, so auch 
Maiberger, us, 508-514, bes. 511, DeMoor, ebd. Kaum sinnvoll erscheint hier die tJber- 
setzung mit "offrandes funeraires", gegen Bodi, Les gillulfm, 494, sowie Schroer, Bilder, 
333f. 

1369 S. HObner, Miinzpragungen, passim, Edelman, Observance, 205-222. 

1370 So z.B. schwer zu entscheiden bei dem Relief aus Tel Qasile, Keel, Uehlinger, 
GGG, 113f Abb. 124 (EZ I) und der Parallele Abb. 125. 
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schlechter Qualitat, daB sie eher als Votivgaben denn als Kultbilder in Frage 
kommen (s.u.) 1371 . 

Fiir die Identifikation der palastinischen Gottesbilder trifft im iibrigen das 
zu, was schon oben in bezug auf die mesopotamischen Statuen formuliert 
wurde: Homerkrone, Gewand, Paraphernalia, Postament und Fundkontext 
konnen Hinweise darauf geben, daB man es mit der Darstellung eines Gottes 
bzw. einer Gottin zu tun hat. Die Zuweisung eines Bildes zu einer bestimm- 
ten Gottheit birgt ahnliche Schwierigkeiten wie in Mesopotamien, da auch 
die Gotter Palastinas ihre Erscheinungsformen wechseln konnten 1372 , und ih- 
re anthropomorphen Statuen nicht darauf ausgerichtet waren, sie als unver- 
wechselbare Individuen zu portraitieren. Hilfreich sind auch hier die Para¬ 
phernalia, die oft eine Anspielung auf den Funktions- und Wirkungsbereich 
der gezeigten Gottheit beinhalten. Sie bestimmen ihre Identitat eindeutiger 
als Differenzierungen in den maskenhaft konformen Gesichtszugen. Ein 
Kultbild wurde auch in Palastina nicht als ein dem Gott moglichst ahnliches 
Abbild, sondem eher als Representation seiner Wirkmachtigkeit verstanden, 
die ihn als Herrscher seines Funktionsbereiches auftreten lieB. 

Inwieweit man in Palastina das Aussehen eines Kultbildes dem eines Men- 
schen nachempfand, laBt sich anhand der erhaltenen Statuetten (unter dem 
o.g. Vorbehalt) mit ziemlicher Sicherheit sagen. Die wenigen Uberreste, die 
evtl. auf die Existenz einer groBeren Kompositstatue schlieBen lassen, sind 
leider so diirftig, daB sie sich einer eindeutigen Interpretation entziehen 1373 . 
Nach Ausweis der alttestamentlichen Polemik konnte das Aussehen eines 
Kultbildes willkiirlich durch die subjektive Phantasie der Handwerker be- 
stimmt werden (s.u.). Die gefundenen Stiicke weisen jedoch eine gewisse 
Ahnlichkeit auf, die sie miteinander verbindet; dies laBt darauf schlieBen, 
daB man auch hier bemiiht war, die bestehenden ikonographischen Traditio- 
nen zu bewahren. Die tradierte, unwandelbare und zeitlose Form der Statuen 
. stand in Ubereinstimmung mit ihrem zeitlosen Wert. Daher blieb das Aus¬ 
sehen der Gotter tiberaus traditionell und "konservativ", so daB an die 
"kunstgeschichtliche Retardation" antiker Kultbilder zu erinnem ist 1374 , die 
sich auch bei den palastinischen Statuetten an deren Ruhe, Starrheit, Fronta- 
litat und Geschlossenheit (Kompaktheit) zeigt. Modemisierungstendenzen 
konnten allerdings durchaus kurzfristig durch die entsprechende Veran- 


1371 Vgl. jedoch Cancik, Mohr, Religionsasthetik, 148. Sie beschreiben die Kategorien 
fiir Kultbilder einer "marginalen" oder "unterdriickten" Religion wie folgt: Geringe GroBe, 
vergangliches, billiges Material, Unformigkeit und HaBlichkeit. 

1372 Zur Identifikation von Gotterdarstellungen vgl. Weippert, H., Palastina, 293-317, 
Moorey, Fleming, Problems, 78-80. 

1373 Es handelt sich um die elfenbeineme Hand und das Auge aus Lachisch, vgl. Anm. 
1385. 1393. Zu einer assyrischen Darstellung der Gotter aus Gaza s. S. 46 und Abb. 1. 

1374 Vgl. S. 37. 
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derung (z. B. assyrisierend) von Kleidung, Schmuck oder Frisur umgesetzt 
werden. 


3.1. Eine Beschreibung der Bilder aufder Basis derFundstticke 
aus der SBZ und EZ 

Archaologisch sind im Palastina der SBZ und EZ zahlreiche Bronzestatuen 
nachgewiesen, deren GroBe kaum 15 cm iiberschritt 1375 . Nur zwei thronende 
Figuren mit einer Hohe von 26 (Megiddo; SBZ) 1376 bzw. 30 cm (Hazor; 
SBZ) 1377 und eine schlagende Gottheit aus dem SB-zeitlichen Hazor 1378 von 
ca. 30 cm ragen aus diesem Befund heraus; bei ihnen konnte es sich um 
"echte Kultbilder" handeln. GroBere Statuen hat es nach Ausweis einer 
Bronzefaust aus Jerusalem sicherlich gegeben; sie laBt immerhin auf eine ca. 
38 cm hohe Statue schlieBen. Kompositstatuen aus Holz mogen evtl. groBer 
gewesen sein, jedoch bleibt dies mangels Evidenz (s. allenfalls die Gotter 
aus Gaza Abb. 1) spekulativ. Wenn man die Elfenbeinfunde aus Lachisch 1379 
fur die Berechnung ihrer AusmaBe zugrunde legen diirfte, dann ergaben sich 
Figuren von zwei Drittel der menschlichen LebensgroBe. Da auch mit der 
Existenz von tonemen Kultbildem zu rechnen ist, konnte auch die GroBter- 
rakotta aus Dan 1380 einen Anhaltspunkt fur die Hohe einer Kultstatue bieten; 
sie laBt sich zu einer ca. 75-80 cm groBen Figur rekonstruieren. Leider sind 
ihre Uberreste kaum eindeutig als Kultbild zu bestimmen. Ihre GroBe und 
ihr Fundkontext weisen zwar in diese Richtung, jedoch lassen sich die spar- 
lichen Uberreste kaum eindeutig auf eine Gottheit zuspitzen; ein Konigsbild 
ware ebenso moglich 1381 . Das billige und wenig representative Material Ton 
schlieBt ein Kultbild jedenfalls nicht aus. Es ware damit zu erklaren, daB die 


‘375 Vgl. S. 286ff. 

1376 Negbi, Gods, Nr. 1453. 

1377 Ben Tor, Notes, 264 mit Fig. 4. 

•378 Ben Tor, Notes, 264. 

1379 Vgl. Anm. 1373. 

1380 Uehlinger, Kultstatue, 89-92 (Nr. 1 und 2; EZ IIB), Ders., Cult Statuary, 116f. Zu 
einer weiteren GroBterrakotta, die eindeutig im Kult Verwendung fand, s. Beck, HorvatQit- 
mit, Nr. 68 und S. 83 Fig. 3.56 (EZ IIC/III). Der 12 cm hohe Kopf einer weiblichen Figur 
kann zu einer "schlagenden Gottin" von ca. 30-40 cm Hohe rekonstruiert werden (s. ebd., S. 
120f). 

1381 Auch bei ahnlichen Funden laBt sich haufig kaum mehr feststellen, ob sie Teil eines 
Kultbildes oder einer anderen Rundplastik waren, so der Tonarm einer Statue aus Tell Deir 
c Alla, die ca. halbe LebensgroBe erreicht haben muB, s. Franken, Excavations, 370 mit pi. 
20 (EZ II), Mazar, Bet She’an, 59 Abb. 54 (EZ I/IIA; Kopf einer Figur von ca. 25 cm Hohe). 
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wirtschaftliche Lage nichts Wertvolleres erlaubte und man daher dazu iiber- 
gehen muBte, Bronzen durch Tonplastiken zu ersetzen 1382 . 

Auf der Basis der skizzierten Funde der SBZ und EZ laBt sich das Aussehen 
der Kultbilder folgendermaBen beschreiben: 

1. Der Kopf der Bilder erscheint am detailfreudigsten gearbeitet: Die Gotter 
sind meist mit einer Krone, teilweise mit halblangen Haaren und mit einem 
Bart angetan. Augen, Augenbrauen, Mund, Ohren und Nase sind deutlich zu 
erkennen. Die Kopfpartie war ganz symmetrisch aufgebaut: Die Haare 1383 
(sofem vorhanden) legten sich zu gleichen Teilen zu beiden Seiten des Ge- 
sichtes und lieBen die Ohren frei. Sie umrahmten und betonten das Gesicht 
der Gottheit. Plastisch ausgearbeitete Homer von Homerkronen konnten den 
symmetrischen Aufbau unterstiitzen 1384 . 

Die Augen der Bronzen und der Kompositstatuen legte man farbig ein, so 
daB sie menschenahnlich aussahen 1385 . Auch die bogenformig geschwunge- 
nen und iiber dem Nasenbein (zumeist) unverbundenen Augenbrauen wur- 
den aus farbigem Material angefertigt und an der Statue angebracht. Die 
GroBterrakotte aus Dan zeigt, daB man die Augen modellierte und so aus- 
malte, daB sie sich aus gesondert geformten Augenlidem mit andersfarbigem 
AugenweiB und andersfarbiger Pupille zusammensetzten. 

Die Haare der Bronzestatuen sind, sofem sie tlberhaupt beriicksichtigt wur- 
den, mitgegossen worden 1386 . Der Bart konnte eigens eingelegt werden 1387 ; er 
war von naturalistisch schwarzer Farbe. Die tonemen Fragmente der Statue 
aus Dan (oder des Kopfes aus Horvat Qitmit) zeigen, daB man die Haare und 
den Bart modellierte und schwarz bemalte. FuB- und Fingemagel sind auf 
den Statuen zwar zu erkennen, jedoch sind sie nur modelliert, nicht einge¬ 
legt 1388 . 

Die "Haut" der Bilder bestand im Idealfall aus Gold oder Silber, mit dem sie 
rundherum iiberzogen waren. Diese Uberkleidung schiitzte ihren Metallkem 
gegen Wittemngseinfltisse (Oxidation). Wichtiger als diese pragmatischen 
Uberlegungen waren wohl aber auch in Palastina jedoch die theologischen 


1382 So zu beobachten bei den Stierbronzen, vgl. Weippert, H., Palastina, 409; s. auch 
Uehlinger, Cult Statuary, 111. 

1383 Z.B. Negbi, Gods, Nr. 1627. 1636. 

1384 Z.B. Seeden, Figurines, Nr. 1726, Ohata, Tel Zeror, 37 pi. 63:1, s. auch Beck, 
Horvat Qitmit, Nr. 68 und S. 83 Fig. 3.56. 

1385 Zum Fund eines elfenbeinemen Auges (2/3 LebensgroBe) im Lachisch der SBZ, das 
wohl Teil einer Kompositstatue war, s. Zwickel, Tempelkult, 115 (= Tufnell, u.a., Lachish 
II, pi. 16:8); Zwickels Deutung als Votivgabe kann m.E. kaum uberzeugen. 

i 38 * So z.B. Negbi, Gods, Nr. 1627. 1636. 
i 382 Negbi, Gods, Nr. 1453. 

1388 So auf der Bronzefaust (vgl. Anm. 1321) und der Elfenbeinhand (Anm. 1393). 
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Implikationen. Da man auch dort den Glanz als Mittel der optischen Insze- 
nierung des Gottlichen kannte 1389 , gehorte das leuchtende Aussehen der Got- 
terbilder zu der ihnen angemessenen Erscheinungsweise. Die rote Gesichts- 
bemalung der Terrakotta aus Dan (und Horvat Qitmit) mag der kostengiin- 
stige Ersatz fur ein goldglanzendes Gottergesicht gewesen sein. Rot war als 
Farbe der Lebenskraft 1390 sicher am besten geeignet, die Prasenz der Gottheit 
visuell auszudnicken 1391 . 

Die betonten Gesichter 1392 und Hande 1393 der Figuren zeigen an, daG man 
auch in Palastina den Gesichtem und den Handen der Gotter besondere Auf- 
merksamkeit schenkte. Die Kontaktaufnahme mit den Gottem konzentrierte 
sich auch hier 1394 an diesen Punkten, die daher optisch hervorgehoben wur- 
den. 

2. Haltung, Filfie und Arme: Die Gotter konnten in streng frontaler Haltung 
sowohl aufrecht sitzend als auch auf einem kleinen Podest stehend darge- 
stellt werden, wobei der linke FuG mehr oder weniger leicht vorgesetzt war. 
Die Sohlen der FiiGe haften immer fest auf dem Boden. Diese Korperhaltung 
brachte offensichtlich die Autoritat der Gottheit zum Ausdruck. Insgesamt 
machen die Figuren einen starren und geschlossenen Eindruck, der Ruhe 
und Erhabenheit vermittelte. Die Bilder teilen daher die Eigenschaften, die 
CANCIK und MOHR fur antike Kultbilder festgestellt haben 1395 . 

Da auch Gebarden Kommunikationsakte sind, ist an der Korpersprache der 
Statuen abzulesen, wie die Gotter von ihren Verehrem wahrgenommen wur- 
den bzw. werden sollten: 

Wenn der bewaffnete rechte Arm zum Schlage erhoben, der linke Unterarm 
angewinkelt vorgestreckt oder nach unten gerichtet (und der linke FuG vor¬ 
gesetzt) war, dann zielte diese Darstellung im allgemeinen darauf ab, Herr- 
schaft und Uberlegenheit zu signalisieren. Sie besaG einen imperativischen 
Aspekt, der dem (feindlichen) Betrachter nahelegte, sich zu unterwerfen, 


1389 Vgl. z< b. Dan 10:6 und dazu Schroer, Bilder, 237f; Ez l:27f, 8:2 und Ps 8:6. 

1390 Vgi Gradwohl, Farben, 85f. Zur Verbindung der Farbe "rot" mit strahlendem Glanz 
s. Hid 5:10. 

1391 Offensichtlich geht die biblische Polemik gegen rote Farbe im Kontext von Gotterbil- 
dem auf reale Praktiken zuriick, vgl. Weish 13:14. 

1392 Vgi auch die UbergroBe des Kopfes der Statue Negbi, Gods, Nr. 1454, oder die Ver- 
wendung von Gold fur die Kopfe, Silber fur den Leib einzelner Figuren (siehe Schroer, Bil¬ 
der, 234). 

1393 Evtl. handelt es sich bei der elfenbeinernen Hand aus dem SB-zeitlichen Lachisch 
(vgl. Tufnell, u.a., Lachish II, pi. 16:78) um den Bestandteil einer Kompositstatue; eine In¬ 
terpretation als Raucherarm hatZwiCKEL, Tempelkult, 117, bereits zu Recht ausgeschlossen. 
Zu einer weiteren Elfenbeinhand vgl. Loud, Megiddo II. Plates, pi. 243:17 (Str. VIIA). 

1394 Zu Mesopotamien vgl. S. 49. 

1395 Vgl. S. 37. 
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wahrend sich der Glaubige gegen jedwede Bedrohung verteidigt sah 1396 . Die 
Bekleidung dieses Statuentyps ("Baal-Typ" 1397 ), der kampferische Aggres¬ 
sion zum Ausdruck brachte, bestand im allgemeinen aus einem kurzen 
Schurz 1398 . 

Haufig finden sich auch sitzende Gottheiten, die die rechte Hand zum Grub 
bzw. zum Segen erhoben haben und damit die positive Kontaktaufnahme 
mit dem Beter signalisieren. Die Linke ist angewinkelt und vorgestreckt; sie 
halt ein Szepter, eine Bliite, eine Standarte, einen Becher oder eine Schale. 
Es finden sich auch Figuren, die beide Arme gleichmaBig waagrecht und an¬ 
gewinkelt vorhalten und mit der Rechten einen Becher umgreifen 1399 . Die 
Bekleidung dieses Statuentyps ("El-Typ"), der unwandelbar erhabene Gott- 
lichkeit und himmlische Zuwendung zum Ausdruck brachte, bestand im all¬ 
gemeinen aus einem langen Gewand 1400 . 

Schwer einzuordnen sind die Darstellungen, die eine stehende Gottheit zei- 
gen, deren rechter Arm eine Waffe(?) tragend gerade herunterhangt und de- 
ren angewinkelte Linke ein weiteres Insignium ihrer Macht enthalt 1401 . Even- 
tuell driickt diese Haltung eine souverane Ruhestellung aus. 

Weibliche Gottheiten werden seit der SBZ mit Kleidung und begleitenden 
Attributen ausgestattet 1402 ; ihre Gestik zeigt sie als (stehende) segnende 1403 
und kriegerische 1404 Personen und orientiert sich weitgehend an den entspre- 
chenden mannlichen Vorbildem. Die nackten Gottinnen der MBZ, deren 
Gestik ihre erotischen Aspekte betonte, setzen sich ab der SBZ nur noch als 


1396 Zu dieser Pose s. Cornelius, Iconography, 255-259. 

1397 Zu der Typologie "E1-" bzw. "Baal-Typ" und ihrer Problematik vgl. Uehlinger, Got- 
terbild, 879f. Die schlagende Haltung, die sowohl fur Baal als auch fur Reschef typisch ist, ist 
mit Cornelius, Iconography, passim, bes. 259, zu differenzieren: Bei beiden Gottem bringt 
sie die Macht des Dargestellten zum Ausdruck, wobei die beigesellten Attribute unterschied- 
liche Akzente setzen; Reschef halt haufig einen Schild, wodurch optisch vermittelt wird, daB 
er Leben schiitzt, wahrend Baal haufig einen "plant spear" umgreift, was vor Augen ftihit, daB 
er Leben bringt. 

1398 Zu Beispielen vgl. Uehlinger, Gotterbild, 880, Weippert, H., Palastina, 310-313, 
Negbi, Gods, Nr. 1359-1361, Fischer, Abu al-Kharaz, 33 mit Fig. 12, Seeden, Figurines, Nr. 
1708.1743. 1762-1767, jedoch Nr. 1727 (langes Gewand; Gottin?). 

1399 Negbi, Gods, Nr. 1449 (Sichem); ahnlich auch die Basaltstatue aus dem Stelentempel 
des SB-zeitlichen Hazor (= Yadin, u.a., Hazor I, pi. 28-31), die wohl als Ahnenbild anzuspre- 
chenist, vgl. Keel, Uehlinger, GGG, 58-60, Zwickel, Tempelkult, 168f. 

1400 zu Beispielen vgl. Uehlinger, Gotterbild, 880, Weippert, H., Palastina, 297-300, 
Ben Tor, Notes, 264 mit Fig. 4. 

1401 Seeden, Figurines, Nr. 1720 (linker Arm abgebrochen; Waffen verloren). Zu dieser 
Haltung, die sowohl Baal als auch Reschef einnehmen kann, vgl. Cornelius, Iconography, 
259-261. 

1402 Vgl. dazu Weippert, H., Palastina, 307. 313f. 

1403 negbi, Gods, Nr. 1636 (?). 1641-1643. 

1404 Negbi, Gods, Nr. 1627, Seeden Figurines, Nr. 1726. 
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Anhanger oder Terrakotten fort 1405 . Eigens erwahnt sei an dieser Stelle die 47 
cm hohe, steineme Statue einer Gottin(?) aus Hirbet el-Hajjar (EZ IIB), die 
zwar bekleidet ist, aber dennoch Sexualitat und Mutterschaft betont, indem 
sie ihre Briiste umfaBt 1406 . 

3. Kleider und Schmuck : Die Figuren lassen erkennen, dab die Gotter mit 
kurzen oder langen Kleidem, Giirteln und Kronen angetan waren und nur 
teilweise Schuhe 1407 trugen. Schmuck laBt sich auf den Statuen nur selten 
nachweisen, jedoch finden sich haufig Ohrlocher, an denen Ohrringe ange- 
bracht werden konnten. Schmuck und Kleidung lassen eine Betonung der 
Hals- und Htiftpartien der Statuen erkennen 1408 . Diese wurden mit Zapfen auf 
ihren Postamenten 1409 befestigt, die sie noch etwas groBer erscheinen lieBen. 


3.2. Die Beschreibungen derBilder im Alten Testament 

In diesem Zusammenhang sei kurz auf die wenigen alttestamentlichen Texte 
eingegangen, die anthropomorphe Kultbilder beschreiben. Zu nennen ist da- 
bei die Statue des Dagon (1 Sam 5:1-5) 1410 , die eine menschliche Gestalt vor- 
aussetzt, die mit Kopf, Handen und Rumpf ausgestattet war. 2 Sam 12:30 
par. erwahnt eine Krone 1411 des Gottes Milkom, die separat auf seinem Kopf 
angebracht war. SCHROER erwagt in diesem Zusammenhang eine Steinstatue 
mit einer vergoldeten, edelsteinbesetzten Krone agyptisierenden Stils 1412 ; da 
bei Steinstatuen Kopf und Krone im allgemeinen aus einem Stuck gefertigt 
waren 1413 , hatte der Verfasser von 2 Sam 12:30 sicherlich eher eine Kompo- 
sitstatue vor Augen. 

Jes 30:22,40:19f, Jer 10:3f.9 und Bar 6:3.7.23.29.38.50.54.57.69 setzen sich 
mit rundplastischen Kompositfiguren auseinander, deren bronzener oder 
holzemer Kem mit Gold oder Silber tiberzogen war. Aus Jer 10:9, Ez 16:18, 
Bar 6:10.12.32.57.71 geht hervor, daB die Statuen bekleidet und geschmiickt 
waren; Bar 6:13f erwahnt die Paraphernalia der Gotter, die sie in ihren Han- 


1405 Vgl. dazu Weippert, H„ Palastina, 305-309, Keel, Uehlinger, GGG, 146-148. 

1406 S. dazu Uehlinger, Cult Statuary, 117-119 und Abb. 31 (s. auch 32f). 

1407 So z.B. Negbi, Gods, Nr. 1453. 

140 « So z.B. Negbi, Gods, Nr. 1361. 

1409 Evtl. sind in den Elfenbeinfragmenten aus Tell Abu Hawam (SBZ) Reste eines Got- 
tersitzes erhalten, vgl. Zwickel, Tempelkult, 161. 

1410 Vgl. dazu Schroer, Bilder, 169-177. Zur Zerstorung Dagons und einer Datierung der 
V. 3f in das 2. Jh. s. Zwickel, Dagons Kopf, 239-249. 

1411 Vgl. dazu Schroer, Bilder, 164-168. Zur Einordnung des Textes vgl. HObner, Die 
Ammoniter, 176 mit Anm. 92. Eine separate Krone erwahnt auch Bar 6:8f. 

1412 Schroer, Bilder, 168. 

1413 Schroer, Bilder, 167, Abou-Assaf, Untersuchungen, 34-36, s. auch Taf. I. III. IV. V 
(Kopf VII). XI. 



300 


Kultbilder in Palastina und im Alten Testament: A. Allgemeines 


den trugen. Ps 115:5-7 1414 (vgl. auch Weish 15:15) erganzt das Bild durch die 
Erwahnung des Mundes, der Augen, der Ohren, der Nase, Hande, FiiGe und 
Kehle der Statuen. Weish 13:14 polemisiert gegen holzeme Bilder, die mit 
roter Farbe (Mennig) bemalt sind, und Weish 15:8 gegen Topfer, die Terra- 
kotten herstellen. Im wesentlichen sind damit die wichtigsten Materialien 
genannt, aus denen Kultbilder bestehen konnten. Uber ihre Korperhaltung, 
Gebarden und Farbgebung erfahrt man trotz der Detailschilderung der 
menschlichen Physiognomie recht wenig; kaum aufschluGreicher erscheinen 
die Nachrichten in dem Beschreibungslied Hid 5:10-16, in dem sich deutlich 
theomorphe Reminiszenzen 1415 finden. 

Es stellt sich die Frage, ob dieser Text, der den Korper eines Mannes be- 
schreibt und dessen (anthropomorph gedachte) Einzelbestandteile mit einer 
Pflanze (V. 13), einem Tier (V. lib.12a), edlen Materialien (V. lla.Mf 1416 ) 
o.a. vergleicht, mit seiner Metaphorik an der Beschreibung von Kultbildem 
ankniipfen wollte oder gar eine konkrete Figur schildert 1417 . Die Analogien 
zu den o.g. "god description texts" sind m.E. kaum von der Hand zu wei- 
sen 1418 , so daG auch an dieser Stelle festzustellen ist, daG es sich kaum um die 
Beschreibung eines Kultbildes handeln kann, sondem um gelehrte Spekula- 
tionen 1419 mit verschiedenen (poetischen, religiosen, asthetischen, weisheitli- 
chen) Motivationen, die allerdings (wie auch die "god description texts") die 
Kenntnis von anthropomorphen Kompositstatuen voraussetzen 1420 ; grund- 
satzlich ist der Text jedoch vielmehr daran interessiert, den Glanz, die Kost- 
barkeit, die Makellosigkeit und die Erlesenheit des Geliebten herauszustel- 
len, um ihn an die Gottheit (nicht (nur) an ihr konkretes Bild 1421 ) heranzuriik- 
ken. Diese Tendenz zeigt sich im gesamten Hohelied, das zwar an der Kor- 
perlichkeit des Liebespaares interessiert ist, diese jedoch durch die Ubertra- 


1414 Zur Einordnung des Textes und seinem Verhaltnis zu Ps 135 vgl. S. 400. 

1415 So in Anlehnung an Muller, Kaiser, Loader, Hohelied, 20f mit Anm. 34. Siehe 
aueh Muller, Begriffe, 112-121. 

1416 Vgl. auch Klgl 4:7b. Zur Metaphorik dieser Verse s. Schroer, Bilder, 223-227. 

1417 Zu den Vertretem dieser Position vgl. Gerleman, Hohelied, 69-71, und die Ubersicht 
bei Schroer, Bilder, 227 Anm. 274. 

1418 Vgl. S. 52. Der Text wurde nicht beriicksichtigt von Schroer, Bilder, 228-237. 

1419 Mit Muller, Kaiser, Loader, Hohelied, 59, ist auf den "Wortprunk eines Wohl- 
standsvokabulars" hinzuweisen. 

1420 Daran besteht kein Zweifel, so mit Keel, Hohelied, 31-35. 185-194, Knauf, UAT, 
271, Schroer, Bilder, 222-237, Muller, Kaiser, Loader, Hohelied, 59-61. 

1421 Gegen die Schilderung eines konkreten Kultbildes spricht, da!3 die V. Ila.l4f nicht 
aus ihrem Kontext herauszulosen und vereinzelt auf ein Gottesbild zu beziehen sind, wahrend 
die V. 10.llb.12f.16 mit dem Vorstellungsinventar verbunden werden, das den Gottem zu ei¬ 
gen war. Als Beschreibung eines Kultbildes kommen die V. 14f ohnehin kaum in Frage, da 
die Materialkomposition unpraktikabel erscheint. Schroer, Bilder, 234, behilft sich mit der 
Uberlegung, daft nicht alle genannten Elemente auf ein "Bildwerk hingeordnet werden mus- 
sen." 
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gung der Pradikationen, die mit den Gottem verbunden waren, entgrenzt und 
transzendiert. 


3.3. Zusammenfassung und Auswertung 

Zusammenfassend ist zu sagen, daB die Kultbilder Palastinas nicht als "Ahn- 
lichkeitsbilder" oder "Portraits", sondem als "Reprasentationsbilder" ver- 
standen wurden. Da sie nicht darauf ausgerichtet waren, die Gotter als un- 
verwechselbare Individuen zu portraitieren, lieBen sie eine eindeutige Identi- 
fizierung der dargestellten Gottheit nur dann zu, wenn man sie mit ihrem 
Umfeld (Podest, Heiligtum, Attributtieren) und den Paraphernalia (Szepter, 
Standarten, Symbole, Kleider, Schmuck) zusammen sah. 

Die Kultbilder wurden in ihrer Gestaltung dem menschlichen Koiper nach- 
empfunden, von dem sie in der Ausformung (z.T. unproportional groBer 
Kopf, flacher Korper) und in der Farbgebung (goldene oder rote "Haut") ab- 
wichen. Im Unterschied zu Mesopotamien spielten blaue Ohren und Haar- 
teile 1422 anscheinend keine Rolle; in Palastina blieb man naturalistischer 
(schwarze Barte). Die Bilder der bronzenen Gottheiten, die archaologisch 
nachgewiesen sind, waren hochstens 38 cm hoch, meistens jedoch erheblich 
kleiner; z.T. diirfte es sich dabei nicht um Kult-, sondem um Votivstatuen 
handeln 1423 . Die (hypothetisch rekonstruierte) SB-zeitliche Kompositstatue 
aus Lachisch konnte ca. 106 cm, eine E IIB-zeitliche Tonfigur aus Dan da- 
gegen 75-80 cm erreichen 1424 . Insgesamt blieb der materielle Aufwand, der 
fur die Gotterbilder betrieben wurde, erheblich unter dem mesopotamischen 
Niveau. Die Gesichter der Bilder konnten durch Stim- und/oder symme- 
trisch geformte Wangenlocken gerahmt sein; haufig waren die Haare der 
Gotter allerdings unter einer Krone verborgen. Die Augen der Figuren waren 
durch Einlagen, die farbigen Lidstrich, nachgezogene Augenbrauen und 
dunkle Pupillen imitierten, betont. Tonstatuen wurden entsprechend bemalt, 
wobei besonders deren rote Gesichtsfarbe zu erwahnen ist, die Lebenskraft 
anzeigte. Die Gesten der Figuren brachten Souveranitat, Ubermacht, Wohl- 
wollen und Ftirsorge zum Ausdruck. Auch in Palastina 1425 konzentrierte sich 
die Begegnung der Menschen mit den Gottem auf die Gesichter und Hande, 
die darum optisch hervorgehoben wurden. 


M22 Vgl. jedoch Klgl 4:7bp onus tso nach dem Vorschlag von MOller, Kaiser, Loader, 
Hohelied, 172 mit Anm. 15 ("tiefblau war ihr Bart"). 

1423 So zuletzt Cornelius, Iconography, 132 (mit Literatur). 

U24 es sich bei diesen beiden Beispielen tiberhaupt um eine Gottesstatue handelt. 

1425 Zu Mesopotamien vgl. S. 49. 
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Hals, Brust und Taille der Bilder waren durch Giirtel, Schmuck und Kleider 
betont, die (bei groBeren Statuen) ihrerseits mit Symbolen geziert waren 1426 
und die den Betrachtem weitere religiose Botschaften vermittelten. Die FiiBe 
der Gotter standen parallel nebeneinander oder schritten mehr oder weniger 
ausgepragt auf ihren Betrachter zu; in beiden Fallen waren ihm die Figuren 
frontal zugewandt und forderten ihn zu aktivem Verhalten vor dem Bild auf. 
Anhand der gefundenen anthropomorphen Gotterbronzen laBt sich nicht mit 
Bestimmtheit sagen, ob die Figuren in der Celia von ihren Attributtieren 
oder von Mischwesen 1427 getragen wurden. SB-zeitliche oder E-zeitliche 
Rundplastiken der nackten Gottin auf dem Lowen 1428 oder Pferd sind mir 
nicht bekannt. Nur der Gott auf dem Stierpostament aus Hazor 1429 (SBZ) lie- 
fert einen Beweis dafiir, daB das aus der Glyptik und von Reliefs bekannte 
Motiv des Gottes auf dem Stier rundplastisch umgesetzt wurde; die Figuren- 
anordnung rief im Betrachter die siegreiche Starke des Gottes in Erinnerung, 
die letztlich die des von ihm gezahmten Stieres an Kraft iibertraf. Seit der 
EZ I ist der Darstellungstyp "Gott auf Tragertier" selten belegt 1430 , so daB 
man die Gotter in den Heiligtiimem der EZ wohl eher anthropomorph oder 
theriomorph, jedoch kaum kombiniert antraf 1431 . 

In Anbetracht der bescheidenen AusmaBe der palastinischen Gotter(-bron- 
zen) erscheint es schwer vorstellbar, daB sie ihren Betrachtem den Eindruck 
von ihrer Uberlegenheit vermittelten; die groBeren Stein-, Ton- und Kompo- 
sitstatuen (sofem vorhanden) waren in dieser Hinsicht sicherlich eindriickli- 
cher. Dennoch ist die Wirkung der vergoldeten Bronzen auch nicht zu unter- 
schatzen, da auch kleinere Mengen von Gold und Silber fur die Bewohner 
Palastinas einen seltenen (und darum beeindruckenden) Anblick boten. 
Ebenso wie in Mesopotamien war in Palastina goldglanzendes Aussehen 
Ausdruck von glanzender Laune und Wohlbehagen 1432 ; daher konnte man 
die leuchtenden Gesichter der Figuren mit dem Wohlbefinden der Gotter in 
Zusammenhang bringen; der Glanz gehorte zur optischen Konstruktion des 


1426 So z.B. der Torso aus Hazor, vgl. Yadin u.a., Hazor III/IV, pi. 117:6.7; 324f. 

1427 Zur Darstellung einer stehenden, segnenden, gefliigelten, mannlichen Gottheit auf ei- 
nem Mischwesen ( aladlammu; EZ IIC) vgl. Keel, Uehlinger, GGG, Abb. 331b. 

1428 Als Teil eines Kultstanders der EZ I/IIA (s. Keel, Uehlinger, GGG, Abb. 126; Pel¬ 
la) und der EZ IIC/III (s. Beck, Horvat Qitmit, Nr. 110 und S. 103-105) ist die nackte Gottin 
auf dem Lowen nachgewiesen; vielleicht ist auch Coulson, Objects, 22f, 28 Abb. 5 hier ein- 
zuordnen. 

1429 Yadin u.a., Hazor III/IV, pi. 117:6.7; 324f. 

1430 So mit Keel, Uehlinger, GGG, 216. 

1431 S. Anm. 1605. 

1432 Zu den alttestamentlichen Zusammenhangen zwischen Wohlbefinden und Glanz bzw. 
Helligkeit einerseits, Not/Unbehagen und Dunkelheit bzw. Schwarze andererseits, vgl. z.B. 
Klgl 4:7f. Zu den magischen Vorstellungen, die mit Gold verbunden waren, vgl. Kedar- 
Kopfstein, ant, 538. 540ff, Singer, Die Metalle, 59-61.158-171. 
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Heiligen und sollte die Betrachter blenden sowie Ehrfurcht und Schrecken 
auslosen. Die Kostbarkeit und die Seltenheit der Bestandteile der kleineren 
Bronzen und die GroBe der steinemen und tonemen Bilder zeigten die gottli- 
che Qualitat des Bildes an. Daher war es Ausdruck des asymmetrischen Ver- 
haltnisses zwischen Gottem und Menschen. 

Wenn man die Informationen liber das Aussehen der palastinischen Kultbil¬ 
der verbindet, dann zeigt sich, daB sie versuchen, alle Kategorien einer "do- 
minanten Religion" zu erfullen, die von CANCIK und MOHR 1433 zusammen- 
gestellt wurden: Im Rah men ihrer Moglichkeiten bemiihen sie sich um einen 
hohen Materialwert, die (steinemen, metallenen und evtl. elfenbeinemen 1434 ) 
Bestandteile zeichnen sich durch Harte, Unverganglichkeit und Dauerhaftig- 
keit aus. War dies in der SBZ noch moglich, so ist jedoch kaum zu verken- 
nen, daB in der EZ die geringe Zahl der Bronzen, die zahlreichen kleinen 
Terrakotten sowie die GroBterrakotten aus Dan und Horvat Qitmit mit ihrem 
billigen, verganglichen Material darauf hindeuten, daB die palastinische Re¬ 
ligion der EZ eher Kennzeichen einer "marginalen" Religion aufweist 1435 . 
Das wirtschaftliche Niveau Palastinas lieB in der EZ keine groBeren, auf- 
wendigeren und kostenintensiveren Moglichkeiten zu, das Heilige optisch zu 
inszenieren, so daB m.E. durchaus auch im lokalen und im offiziellen Kult 
mit Kultbildem aus Ton zu rechnen ist, die sich nur durch ihre GroBe und 
die Sorgfaltigkeit ihrer Bearbeitung von den Terrakotten unterschieden, die 
im privaten Bereich Verwendung fanden. Fur die Verehrer lag die Wir- 
kungsweise und Relevanz ihrer Gottheiten sicherlich kaum im materiellen 
Wert ihrer Bilder begriindet. 

Wie alle Bilder besaBen auch die palastinischen Kultbilder die Fahigkeit, 
mehrere Aspekte simultan darzustellen, so daB sie "auf einen Blick" Relatio- 
nen und Abgrenzungen vermittelten: Zum einen wurde dem Betrachter ein 
Eindruck vom Aussehen des jeweiligen Gottes gegeben; es wurden Gesicht 
(Augen, Mund, Nase, Ohren), Frisur, Hande, Korper und Beine vorgefuhrt, 
die insgesamt der Statur eines Menschen entsprachen und ahnelten. Zugleich 
zeigte das Bild, daB die Gotter anders aussahen als die Menschen, da ihr 
Leib unnatiirlich flach, ihr Kopf iibergroB, die Farbe ihrer Haut (Gold, Sil- 
ber) andersartig war. Die Haltung und die Gestik eines Bildes lieB seinen 
Betrachter wissen, mit welchem/r Funktions- und Rollentrager(in) er es zu 
tun hatte und wie diesem/r zu begegnen war. Der Betrachter verstand das 
Bild, und er verstand sich vor dem Bild, so daB er seine Position vor seinem 
Gott angemessen einordnen und mit diesem kommunizieren konnte. Ahnlich 


' 433 Vgl. S. 59f mit Anm. 327. 

1434 Zu Elfenbein als Material, das Wohlstand signalisiert, und sich fur Kultbilder beson- 
ders eignet, da es Ahnlichkeiten zur menschlichen Haut aufweist, s. Barnett, Ivories, 1. 

1435 Zu diesen Kennzeichen s. Anm. 327. 
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wie in Mesopotamien zeichneten sich die Gotterstatuen durch Frontalitat, 
Geschlossenheit und Kompaktheit aus; auch die Dynamik der "schlagenden 
Gotter" wirkt eigentiimlich erstarrt. Die souverane Ruhestellung kennzeich- 
net im ubrigen auch die bekannten Stierbronzen, die die Tiere (im Unter- 
schied zu Reliefs und Siegeln 1436 ) niemals in Angriffsposition zeigen. 

Die optische Erscheinung und die Korpersprache der Bilder vermittelten ein 
komplexes Bild von der Gottheit. Diese Komplexitat konnte dadurch gestei- 
gert werden, da8 die Figuren mit Kleidem, Schmuck, Waffen und Parapher¬ 
nalia ausgestattet wurden, die weitere Aspekte der Gottheit zum Ausdruck 
brachten und ihre Funktion prazisierten. Die Beigaben verstarkten den Glanz 
und den damit verbundenen Eindruck, den die Statuen bei ihren Verehrem 
erweckten. Sie erhielten dadurch ein erhohtes MaB an "innerer Redundanz" 
und wurden so zu einem "gelungenen" Kultbild, das von den Mitgliedem der 
Kultgemeinschaft jederzeit ohne Probleme erkannt werden konnte. Sym- 
metrie, ikonographische Kontinuitat und die Akkumulation ahnlicher Teile 
untersttitzten zusatzlich die Wiedererkennung. In diesem Zusammenhang 
kann es nur als Projektion der UngewiBheit des heutigen Betrachters der 
Gotterdarstellungen betrachtet werden, wenn das "Fehlen einer spezifischen 
Jahwe-Ikonographie" 1437 festgestellt und "die mangelnde Eindeutigkeit von 
mit Jahwe verbundenen Kultbildem, bes. des Stiers" 1438 postuliert wird. Die 
mehrdeutige Ikonographie der Gotter, die mit dem Wechsel ihrer Erschei- 
nungsweisen einherging, war haufig darauf zuriickzufuhren, daB ein Gott 
Attribute einer oder mehrerer anderer Gottheiten iibemahm und so zu mehr 
Dignitat und einem erweiterten Wirkungsbereich gelangte. Dieser im Alten 
Orient verbreitete Vorgang ist fur uns im einzelnen oft schwer nachzuvoll- 
ziehen und fuhrte im Fall von Jahwe dazu, daB sich hinter einer Darstellung 
des "Baal-" oder des "El-Typs" jederzeit Jahwe verbergen konnte 1439 . Die 
daraus resultierende mangelnde Eindeutigkeit seiner Ikonographie mag heu- 


1436 Vgl. Keel, Uehlinger, GGG, 134, Cornelius, Iconography, pi. 51 BM85. 

1437 Zu Hinweisen auf eine mogliche ikonographische Tradition Jahwes ("Herr der Strau- 
Be") vgl. Keel, Uehlinger, GGG, 158. 444, Knauf, UAT, 256-258. Vor kurzem interpre- 
tierte Uehlinger, Cult Statuary, 149-152 eine auBergewohnliche Terrakotte aus dem 8./7. Jh. 
plausibel als (Lowen- oder Sphingen-)Thron; kaum zu beweisen ist sein Vorschlag, die bei- 
den anthropomorphen Figuren, die obenauf sitzen, mit Jahwe und Aschera zu identifizieren. 

1438 So Uehlinger, Gotterbild, 890, s. auch Dohmen, Das Bilderverbot, 260, Kaiser, 
Theologie 1, 120. 

1439 Dies hangt ganz davon ab, ob Jahwe als lokale Manifestation einer Gottheit des 
"Baal/Hadad-Typs" (so wohl "von Hause aus", mit Weippert, M., Synkretismus, 157f, Ders., 
Geschichte Israels, 99, Niehr, Gott, 43) oder des "El-Typs" gait (so wohl in Bethel oder 
Beerscheba, s. Weippert, M., Synkretismus, 155f, oder als er den Funktionsbereich des Got- 
tes ^qn^rv (s. Davies, G.I., AHI, Nr. 4.201) in Jerusalem iibemahm; Cross, Canaanite Myth, 
44-75, Hendel, Origins, 377f, gehen hingegen grundsatzlich von Jahwe als El-Gottheit aus). 
Zur Kombination beider Gottertypen in Jahwe s. Mettinger, Essence, 411. 
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tige Betrachter verwirren, jedoch ist kaum damit zu rechnen, daG es den Jah- 
we-Glaubigen der EZ nicht moglich gewesen ware, eine Jahwestatue als 
solche zu erkennen 1440 . Innerhalb ihres Kontextes bzw. ihres Heiligtums und 
ihrer Verehrerschaft waren Kultbilder keinesfalls miBverstandlich; fur den 
glaubigen Betrachter existierte das Bild nicht als Bild an sich, sondem nur in 
der (Ursprungs-)Relation zum Dargestellten 1441 und in seiner (Wahmeh- 
mungs- und Handlungs-)Relation zu seiner Kultgemeinschaft. Das Problem 
der Identifikation und Sinnhaftigkeit des Bildes stellte sich nur dann, wenn 
ein Gott bzw. sein Bild aus dem Glaubensvollzug herausgefallen war, der 
Wirklichkeitscharakter der Bilder in Frage gestellt und eine Position einge- 
nommen wurde, die auGerhalb der Bildertheologie und des Bilderglaubens 
lag. 

Ahnlich wie in Mesopotamien war die Rede von den Gottem und ihren 
Kultbildem im Alten Testament nur selten an einer sprachlichen Differen- 
zierung zwischen Gott und Bild interessiert. Jedoch wurde die Blickrichtung 
und die Wertung verkehrt: Waren die Bilder in Mesopotamien Gotter, so 
waren die Gotter im Alten Testament nichts als (tote) Bilder. 


4. Die Terminologie 

Die meisten Begriffe der alttestamentlichen Gotterbildterminologie entstam- 
men dem technisch-handwerklichen Bereich und klassifizieren die Bilder 
von vomeherein als Produkt einer zielgerichteten Tatigkeit eines (oder meh- 
rerer) Menschen 1442 . Dieser Sprachgebrauch weist bereits auf eine rationale 
Auseinandersetzung hin, die sich mit dem Wesen der Bilder befaBt hat und 


1440 Zum Anteil des Betrachters am Erkennen von Bildem vgl. Anm. 105. 

1441 Di e verbreitete These, daB (Stier-)Bilder uneindeutig seien, dem Synkretismus Vor- 
schub leisteten und zur Verwechslung zwischen Reprasentiertem und Reprasentanz beitriigen, 
Erkenntnisse, die zuerst Hosea gehabt habe und die ihn dazu getrieben hatten, gegen die 
(Stier-)Bilder zu polemisieren (so Utzschneider, Hosea, 102, Dohmen, Das Bilderverbot, 
260f, Hossfeld, Du sollst, 89, Mettinger, Veto, 23ff, Toews, Monarchy, 151-172. 155. 
168), steht in der Tradition der Bilderpolemik und verdreht die Zusammenhange. Die relevan- 
ten Verse des Hoseabuches (die kaum Hosea zugesprochen werden konnen, s. Anm. 1463) 
erkennen nicht die Ambivalenz des Bildes (oder seinen Hang, sich gegenuber dem Darge¬ 
stellten zu verselbstandigen) und gelangen deshalb zur Bilderkritik, sondem sie behaupten die 
MiBverstandlichkeit der Figuren, um den Leser von der Berechtigung ihrer vorgefaBten Pole- 
mik zu iiberzeugen. Fiir die Verfasser der Verse gehorten die (Stier-)Bilder bereits nicht mehr 
zu ihrem Glaubensvollzug, und sie wollten ihre jahwistischen Glaubensgenossen durch ihre 
polemischen, rationalisierenden Argumente von ihrer Position iiberzeugen. 

1442 Die Bilderterminologie der LXX ist stark vom Begriff des "Abbildes" her gepragt. 
Die Verwendung der Begriffe eikcov und ei5co^ov (im Gegensatz zu ayaXga, vgl. dazu 
Funke, Gotterbild, 663-666, bes. 664; Vulgata: effigies, simulacrum, vgl. dazu ebd., 665f) 
betont den Abbildcharakter des Kultbildes, so mit Funke, Gotterbild, 664f. 
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zu dem Ergebnis gekommen ist, daB sie dem menschlichen Bereich angeho- 
ren, dem sie entstammen und in dem sie trotz aller Bemiihungen und Erwar- 
tungen verbleiben. Auffallend sind weiterhin die zahlreichen Schimpfworte 
oder Spottbezeichnungen, die die polemischen Passagen des Alten Testa¬ 
ments bereitstellen, um die Bilder zu verfemen. 

Da im Bereich der Terminologie schon grundlegende Vorarbeiten geleistet 
wurden, kann sich der folgende Abschnitt auf einen kurzen Uberblick be- 
schranken 1443 . 


b’os/bos 1444 (LXX vorwiegend yA/UTCToq) 

bos ist ein Derivat von bos "behauen, schnitzen" 1445 und bezeichnet eine 
Skulptur, ohne daB iiber deren Material 1446 oder Aussehen weitere Festlegun- 
gen getroffen waren. Da boa innerhalb des Alten Testaments 1447 meistens in 
polemisch-religiosem Kontext (auBer Ri 3:19.26 1448 ) mit Verben des Herstel- 
lens, der Verehrung oder des Zerstorens 1449 belegt ist, handelt es sich um ei¬ 
nen religiosen Begriff, keinen kiinstlerischen 1450 , der am ehesten der deut- 
schen Ubersetzung (mndplastisches) "Kultbild" entsprechen diirfte. 

naoa 1451 (LXX vorwiegend yooveuToq) und no?. 1452 

Beide Begriffe sind abgeleitet von ~[03, das im allgemeinen als "(Metall) 
gieBen" 1453 , von C. DOHMEN jedoch als "hammem, schmieden" interpretiert 
wird. S.E. bezeichnet nooa dementsprechend das Ergebnis einer "Gold- 
schmiedearbeit an einem Kult- oder Gotterbild ... und nicht ein metallenes 
Bild selbst" 1454 ; demgegeniiber weisen Texte wie Ex 32:4.24 darauf hin, daB 


1443 Zu nennen sind North, Essence, 153-156, Dohmen Das Bilderverbot, 41-63, Cur¬ 
tis, E.M., Idol, 378, SCHROER, Bilder, 303-353, sowie die einschlhgigen Worterbiicher, vgl. 
die folgenden Anmerkungen. Zur Terminologie der LXX s. Kennedy, C.A., Field, 198ff. 

1444 Siehe HAL III 894f, Dohmen, Das Bilderverbot, 41-49, Dohmen, noon, 1012, 
Schroer, Bilder, 304-307, Dohmen, bos, 688-697. 

1445 S. Dohmen, Das Bilderverbot, 41, DISI 922. 

)446 Schroer, Bilder, 306, mochte sich auf Holz oder Stein festlegen. 

1447 Es handelt sich vorrangig um das Dtn, dtn-dtr gepragte Texte sowie die sekundaren 
Passagen Deuterojesajas, vgl. Dohmen, bos, 694-697. 

1448 Vgl. dazu Schroer, Bilder, 307-310; es handelt sich um eine topographische Notiz. 

1449 Zu einer Ubersicht vgl. Schroer, Bilder, 305f. 

1450 Mit Dohmen, Das Bilderverbot, 46f. 

1451 Siehe HAL II 572f, DISI 664£ Dohmen, Das Bilderverbot, 49-54, Dohmen, nooo, 
1009-1015, und Schroer, Bilder, 310-314. 

1452 Siehe HAL III 664, Dohmen, Das Bilderverbot, 54f, Ders., -pa, 489f, Ders., Schmie- 
determinus, 39-42. 

1453 S. HAL III 664, DISI 735f, Collini, Studi, 10-12. 26ff. 

1454 Dohmen, Das Bilderverbot, 53. Siehe ausfuhrlich ebd., 49-53, sowie die o.g. Publika- 
tionen des Autors. Zur Kritik an der Engfuhrung dieser Definition s. Schroer, Bilder, 314 
Anm. 46. 
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die Deutung als "GuBbild" nicht auszuschlieBen ist 1455 . Uber die Gestalt einer 
rooo laBt sich nichts genaueres sagen; es kann sich um ein Symbol, eine 
anthropomorphe oder eine theriomorphe Darstellung handeln. roott kommt 
nur innerhalb von bildpolemischen Passagen 1456 vor; bei -[on schwingt 
zusatzlich noch ein weiterer Bedeutungsaspekt mit, der Bilderdienst als 
Fremdgotterverehrung kennzeichnet 1457 . Das Hendiadyoin rooDi bos bezeich- 
net ein rundplastisches Kultbild aus Metall oder mit einem edelmetallenen 
Uberzug 1458 . 

^d 1459 (LXX vorwiegend eiKOV) 

boo beschreibt an sich noch keinen bestimmten Bildtrager. Es handelt sich 
um einen "funktionalen Begriff, der den "Aspekt des Zusammenstellens 
oder Begleitens" zum Ausdruck bringt, so daB er "immer von einem ande- 
ren, eigentlichen Bildbegriff her im Sinne eines beigestellten Kultobjektes 
definiert wird." 1460 


crn'ss 1461 (LXX vorwiegend ei5coA,ov) 

Das Pluraletantum, das von nsr I "bilden, schaffen, gestalten" abgeleitet ist, 
und bei dem nsr II "kranken, betriiben" mitschwingt, bezeichnet eine rund- 
plastische Darstellung 1462 , tiber deren Aussehen, GroBe und Material keine 
konkreteren Aussagen zu machen sind. Ahnlich wie boa und roott wird auch 
casjj innerhalb des Alten Testaments 1463 auf Bilder israelitischer und auBer- 


1455 So mit Uehlinger, Rezension Dohmen, 414f, s. weiter Schroer, Bilder, 313f 
("Gussplastiken"); auch Heltzer, Organisation, 49 mit Anm. 17, behalt die Ubersetzung "ge- 
gossenes Bild", "Metallidol" bei. 

1456 Es handelt sich vorrangig um dtn-dtr gepragte Texte, vgl. Dohmen, rows, 1014. 

1457 Mit Dohmen, Das Bilderverbot, 54f, Ders., hdoo, 1013f. 

1458 So mit Schroer, Bilder, 313. 

1459 Vgl. HAL III 717, Dohmen, hddo, 1013, Dohmen, HeiBt, 263-266, Schroer, Bilder, 
25-30, s. auch DISI 792f. 

1460 Dohmen, Das Bilderverbot, 208. 

1461 Vgi dazu HAL III 818f, Dohmen, Das Bilderverbot, 259-261, Schroer, Bilder, 315- 
320, Graupner, asw, 301-305. 

1462 So mit Schroer, Bilder, 316. 

M63 Der Begriff ist vorrangig in sekundaren Erweiterungen (vgl. dazu die Bemerkungen 
von Pfeiffer, Polemic, 232 Anm. 19, Dohmen, Das Bilderverbot, Anm. 243 (zu 13:2). 249 
(zu 14:9), Nissinen, Prophetie, 121-133. 228 (zu 4:17), Marti, Dodekapropheton, 107f 
(14:9), Duhm, Anmerkungen, 27 (zu 8:4-6), Jeremias, Hosea/Hoseabuch, 592f (zu 8:6, 10:6, 
13:2 und 14:2-9), Wacker, Figurationen, 234f (zu 13:20- 251f (zu 14:2-9). 271 Anm. 29 (zu 
10:6)) des Buches Hosea (4:17, 8:4, 10:6 cj, 13:2, 14:9) sowie in weiteren exilisch-nachexili- 
schen Texten belegt, vgl. Dohmen, roo/a, 101 If. 

Zur Analyse der Hoseatexte, die die bilderpolemischen Stellen als sekundar erkennt, s. auBer- 
dem Yee, Hosea, 84-86. 118 (2:10b). 160 (4:17). 189-193 (8:4.6). 248ff (13:2). 131ff (14:9) 
(doppelte dtr Redaktion). Demgegeniiber halten zahlreiche Exegeten am hoseanischen Ur- 
sprung der Verse fest, so z.B. Preub, Verspottung, i20-129, Wolff, Jahwe, 403, Utzschnei- 
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israelitischer Herkunft bezogen 1464 , jeweils in polemischem Kontext einge- 
setzt und mit Verben der Herstellung, Verehrung, Deportation und Zersto- 
rung verbunden. Es handelt sich eindeutig um einen religiosen Begriff, der 
das Dargestellte als menschliches Gebilde kennzeichnet. 

“fiP/TS 

Die von “i:r 1465 "bilden, formen, modellieren" abgeleiteten Nomina sind "kei- 
ne besonders typischen Termini der Gotzenbildherstellung" 1466 . Sie sind all- 
gemein mit "etwas Geformtes oder Modelliertes" zu ubersetzen und mit ver- 
schiedenen Materialien, Techniken und Gegenstanden zu verbinden. 

nbz 1461 (LXX vorwiegend eikcdv) 

nbx ist abgeleitet von der im Hebraischen nicht verbal belegten Wurzel slm, 
deren Bedeutung durch arabisch salama "abhauen, behauen, schneiden, 
schnitzen" erhellt wird 1468 . Der Begriff kann jede Art von Darstellung (apo- 
tropaisches Bild, Relief, Zeichnung, Konigsstatue 1469 , Votivstatue bzw. - 
stele, Kultbild 1470 ) unterschiedlichen Materials und verschiedener Funktion 
bezeichnen und muB daher durch den Kontext oder eine entsprechende Er- 
ganzung konkretisiert werden. In tibertragener Bedeutung kann er auch 
"Traumbild" bedeuten (Ps 39:7). 

Allgemein wird 1 Sam 6:5.11 als altester biblischer Beleg von nbx ange- 
sehen 1471 . Wesentliche Bedeutung kommt dabei der Tatsache zu, daB in die- 


der, Hosea, 98-104. 105ff, Wolff, Hosea, 178f. passim, Naumann, Erben, 73-76. 171 u.o., 
Albertz, Religionsgeschichte, 102, Toews, Monarchy, 151 ff, Bons, Hosea, 107f. 160f, 
Dick, Prophetic Parodies, 37f (zu 13:2), VanderToorn, Family, 294f. 

1464 Gegen Dohmen, Das Bilderverbot, 259f, Dohmen, hdoo, 1011, iibernommen von 
Schroer, Bilder, 315f, Graupner, 302, die den Begriff vor allem auf Fremdgotterfigu- 
ren beziehen wollen, obwohl er nur an 9 von 17 Stellen, d.h. ca. der Halfte der Belege, ein¬ 
deutig auf Fremdgotter zuzuspitzen ist. M.E. zeigt die Ausgewogenheit, mit der q'ixv nahezu 
paritatisch in bezug auf israelitische und "fremde" Bilder angewandt wird, daB die "Nationali- 
tat" der Skulptur keine hervorragende Rolle spielt. 

1465 v g i t dazuHAL II 409t HAL III 960, Schmidt, W.H., 762, Otzen, nr, 83 If, 

Schroer, Bilder, 320f. 

1466 So Schroer, Bilder, 321. 

M67 Vgi. dazu HAL III 963f, Wildberger, d^s, 557f, Dohmen, naoo, 1012f, Schroer, 
Bilder, 322-332, Stendebach, nbx, 1050f, s. auch DISI 968f. 

1468 So mit Stendebach, 1048. 

1469 Vgi t D an 2f und auch die Konigsstatue von Tell Fekherye. Sie wird in ihrer akkadi- 
schen Inschrift immer wieder ?almu (NU) genannt (ZZ. 19.23.26). Auffallig ist die Gleichung 
mit altaramaisch ion (Z. 15) und (altemativ) d^(ZZ. 12.16), wobei o bx die Form und ion den 
Inhalt bezeichnet, vgl. dazu Dohmen, Die Statue, 96-98, und Schroer, Bilder, 325ff; anders 
Stendebach, d^s, 1053f, der beide Begriffe als Synonyme wertet. 

1470 Zu einer Zusammenstellung der Belege vgl. Schroer, Bilder, 322-325. 

1471 So Schroer, Bilder, 322, Stendebach, d^, 1050. 
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sen Versen "noch deutlich das magische Bildverstandnis" zu erkennen ist 1472 , 
das die Bilder der Mause als Apotropaia 1473 wirksam werden laBt. Tat- 
sachlich ist nbz an dieser Stelle einer der wenigen Bildbegriffe innerhalb des 
Alten Testaments 1474 , der Verbindungen zur "eigentlichen" Bildertheologie, 
wie sie oben skizziert wurde, aufweist (ohne daB damit Feststellungen iiber 
das Alter der literarischen Fixierung der betreffenden Verse getroffen 
waren 1475 ). In 1 Sam 6:2-12 ist eine kleine Spur von den kultischen Vor- 
gangen erhalten, die der Herstellung eines Bildes im Alten Orient voraus- 
gingen (s.o.): Die Anfertigung der Figuren der Mause (und Beulen 1476 ) wurde 
durch den Auftrag der philistaischen Priester und Wahrsager motiviert, so 
da8 sie nicht (wie innerhalb der Bilderpolemik iiblich) der Willkiir, sondem 
der Auskunft des kultischen und gottlich autorisierten Personals (und damit 
letztlich gottlichem Willen) entsprang. Dementsprechend zeigten die Sta- 
tuetten (entgegen der sonstigen alttestamentlichen Uberzeugung) auch eine 
Wirkung. Ein ahnliches Konzept wird im iibrigen in Num 21:8 sichtbar, 
wenn Jahwe die Anfertigung der ehemen Schlange (als Abbild der vorhan- 
denen Feuerschlangen) befiehlt, die (entsprechend der biblischen Darstel- 
lung) nur wegen der Tatsache, daB sie ihre Entstehung Jahwes Auftrag ver- 
dankt, ihre prophylaktische Wirkung 1477 entfalten kann. 


1472 So WlLDBERGER, □ fas, 558. 

1473 Vgl. dazu Schroer, Bilder, 115-117, Bernhardt, Gottund Bild, 65f. 

1474 ist ansonsten vor allem in exilisch-nachexilischen Texten belegt, vgl. Stende- 
bach, cbs, 1051. 

1475 Magische (und "alte") Bildvorstellungen konnen sich sowohl in alten als auch in jun- 
gen, archaisierenden Texten finden. Dies zeigt sich auch in Num 21:4-9, einer Erzahlung, die 
von einzelnen Exegeten als "alt" (E so Jaros, Stellung, 273f) angesehen wird, mit Kaiser, 
GrundriB 1, 64, Fabry, tym, 395, Ders., ntym, 407f, jedoch als spat (und archaisierend) zu in- 
terpretieren ist. 

1476 Zu dieser spateren Erweiterung s. Schroer, Bilder, 115. 

1477 Zur Schlange als SB- und E I-zeitliches Bild prophylaktischer Vitalitat, die die Numi- 
nositat eines Ortes anzeigt und Bedrohung impliziert, s. Keel, Das Recht, 232, weiter 
Schroer, Bilder, 104-115, Fabry, tym, 384-397, Ders., ntym, 397-408, Hendel, Nehushtan, 
1157-1159. Eine Schlange, die Kultobjekt war (kaum die aus Num 21, so mit Fabry, ntym, 
408, gegen Hahn, Kalb, 362f), wird in 2 Kon 18:4 entfemt; die Historizitat dieser MaBnahme 
Hiskijas ist angesichts der spaten sprachlichen Gestalt von 2 Kon 18:4 fraglich, so mit Weip- 
pert, M., Synkretismus, 172 Anm. 46. Zur Diskussion iiber Umfang und Ziel der umstritte- 
nen "hiskijanischen Kultreform" s. die eher skeptische Position von Wellhausen, Prolego¬ 
mena, 26. 47f, AhlstrOm, History, 701-703 (Evakuierung der Lokalheiligtumer angesichts 
der assyrischen Bedrohung), Spieckermann, Juda, 170-175, Donner, Geschichte, 332, Met- 
ttnger, Israelite Aniconism, 182 (nur Schlangenentfemung historisch), Niehr, Reform, 37f 
("dtr. Fiktion"), Na 5 aman, Historicity, 179-195. Dohmen, Das Bilderverbot, 263-266, Zen- 
ger, Exodus, 228, Schroer, Bilder, 108f, halten an einer Kultreinigung, Halpern, Jerusa¬ 
lem, 25-27. 65-77, Albertz, Religionsgeschichte, 280-290, Lohfink, Gab es, 350-352, 
Rainey, Reform, 333 an einer "Kultreduktion" (als kriegsvorbereitende oder das Reich Juda 
einigende MaBnahme) fest. 
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Ein Bild, das als d^s bezeichnet wird, ist innerhalb des Alten Testaments 
nicht gleichbedeutend mit einem "Reprasentationsbild" oder einem Bild, das 
das Dargestellte machtvoll da sein lafit 1478 . 1 Sam 6 und Num 21:8 zeigen 
zwar, daB das Alte Testament den Gedanken der wirkmachtigen Kraft der 
Bilder kennt, jedoch ist er mit der altorientalischen Vorstellung verbunden, 
daB ein Bild seine ubernatiirlichen Qualitaten nur erhalt bzw. seine 
Aufgaben nur wahmehmen kann, wenn es auf die intakte Verbindung mit 
einer Gottheit (d.h. auf eine kultisch korrekte Herkunft) zuriickblickt. Ein 
willkiirlich angefertigter ware demnach kaum mehr als ein menschliches 
Machwerk, ohne weitere Fahigkeiten. Gerade weil es die kultisch vor- 
schriftsmaBige Art der Herstellung eines Bildes vermag, es mit Macht aus- 
zustatten, lag der Bilderpolemik so viel daran, aufzuweisen, daB es sich bei 
der Anfertigung von Kultbildem um einen vollig willkiirlichen, profanen 
Vorgang handelte, der sich ausschlieBlich auf der handwerklichen Ebene ab- 
spielte und dementsprechend nur ein Werkstiick hervorbrachte. 

Die priesterschriftliche Bild-Gottes-Anthropologie nimmt die altorientali- 
sche Konzeption auf, die den Charakter des Herstellungsvorganges und des 
Herstellers mit dem des Hergestellten verbindet: Indem der Mensch auf Got- 
tes Schopfung zuriickgeht, kann er zu seinem lebendigen Reprasentations¬ 
bild 1479 werden. Auf der Grundlage der intakten Ursprungsbeziehung zwi- 
schen Mensch und Gott ist es ersterem moglich, seine Handlungsbe- 
ziehungen aufzunehmen und letzteren zu vertreten. Auf diesem Hintergrund 
ist die Erganzung von □‘js durch man als Einschrankung zu verstehen 1480 . 
Ware der Mensch lebendiges Kultbild Gottes 1481 (im vollgiiltigen, oben skiz- 
zierten Umfang mesopotamischer Kultbildtheologie), so ware er sein irdi- 
scher Leib, seine Epiphanie und letztlich Gott. Die (bedingte) Identitat, die 
zwischen einem Kultbild und seiner Gottheit besteht, konnte kaum fur den 
Menschen als Kultbild Gottes gelten und wurde daher durch man zu einer 
. "Ahnlichkeit" modifiziert. 

man (LXX vorwiegend O(xoico|i.a) 

man entspricht weitgehend dem Bedeutungsfeld von akkadisch tamsllu 1482 , 
bedeutet "Abbild, Ahnlichkeitsbild, Wiedergabe" 1483 und ist abgeleitet von 


1478 Daher ist Wildberger, tabs, 558, ubemommen von SCHROER, Bilder, 324, zu modifi- 
zieren. 

1479 S. dazu schon Schroer, Bilder, 330f, in Anlehnung an Zenger, Bogen, 88-90, der 
seine These jedoch ausgehend von der Funktion eines Kultbildes bzw. Menschen und weni- 
ger von seiner Herkunft entwickelt. Vgl. dazu nun auch Niehr, In Search, 93f. 

1480 Zur Bedeutung dieser Begriffe in der imago-dei-Lehre vgl. Grob, Gottebenbildlich- 
keit, 35-48. 

1481 So Zenger, Bogen, 89. 

> 487 Vgl. S.71f. 
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nan "ahnlich sein, gleichen". Ein als man bezeichnetes Bild ist an der 
Wiedergabe auBerer Merkmale interessiert. Es ist daher eine Kopie einer 
schon sichtbaren Wirklichkeit bzw. eines realen irdischen Wesens oder einer 
Sache (2 Kon 16:10, 2 Chr 4:3, Ez 23:15); folglich konnen Menschen von 
allem Abbilder herstellen, was zu sehen ist. Der Begriff eignet sich beson- 
ders zur Beschreibung iiberirdischer Phanomene (vgl. Ez 1:5.10.16. 
22.26.28 u.o., Dan 10:16), wenn sie mit irdischen Gegebenheiten verglichen 
(und so vorstellbar), jedoch nicht identifiziert werden. An keiner Stelle 1484 
wird man in bezug auf ein Kultbild gebraucht 1485 . 

Auch im Alten Testament kann ein Gottesbild einfach durch den Namen der 
jeweiligen Gottheit oder durch mbx, bx, ombx, "Gott", die Mehrzahl der 
Bilder durch "Gotter", bezeichnet werden 1486 . Der Kontext muB jeweils 
entscheiden, ob eine Gottheit oder ihr Bild gemeint ist 1487 . Dieser Mangel an 
sprachlicher Differenzierung zeigt, daB man die Gotter nicht scharf von 
ihren Kultbildem trennte 1488 . Die Gotter, deren Bilder handwerklich her- 
gestellt und verehrt wurden, wurden auf das reduziert, was unmittelbar zu 
sehen war. Diesen Aspekt hob man durch ^x bzw. die Verwendung des 
Gottemamens in bilderpolemischem Kontext hervor. Das Bild eines Gottes 
war nur ein materieller Gegenstand oder ein Abbild irdischer Gegebenhei¬ 
ten. Keines der von Menschen hergestellten Bilder schloB etwas fiber das 
konkret Anschauliche Hinausgehendes mit ein, ein Aspekt, auf den die 
handwerklich orientierten Bildertermini deutlich hinweisen. 


1483 vgl. dazu HAL I 217, Jenni, non, 452, Dohmen, Die Statue, 96-98, Schroer, Bilder, 
326ff. 33If, Preub, man, 273-277, DISI25If. 

1484 Zum vorrangig exilisch-nachexilischen Gebrauch von man vgl. Schroer, Bilder, 322. 

1485 ZuJes 40:18 s.u. 

1486 Ringgren, n’nba, 301f, Schroer, Bilder, 342-344, Schmddt, W.H., a'nbx, 165. Z.B. 
Gen 31:30, Gen 35:2-4, Ex 20:23, 32:1.31, 34:17, Lev 19:4, Dtn 4:28, Ri 18:24, 1 Chr 14:12, 
2 Chr 25:14, Jes 44:10.15.17, Jer 2:28, 16:20, 1 Sam 5:1-5, 2 Sam 12:30, Jer 48:7; zu den 
Astarten vgl. Winter, U., Frau, 544-550, Hadley, Shadows, 172ff, zu Aschera (Gottin oder 
Kultobjekt) Winter, U., Frau, 551-560, Hadley, Yahweh, 235-237, Frevel, Elimination, 
264f, Hadley, Shadows, 170-172 und die ubemachste Anm. Anat kommt im Alten Testa¬ 
ment nur in Namen vor und gehort daher nicht in diesen Kontext, s. Frevel, ebd., Anm. 6. 

1487 Gelegentlich wird durch entsprechende Erganzung (nai, mn, ns nnx) auf die fremde 
Herkunft der Gotter verwiesen, vgl. Schroer, Bilder, 342. 

1488 So in bezug auf Aschera festgestellt von Winter, U., Frau, 555ff, Frevel, Aschera, 
912. 924, wahrend Keel, Uehlinger, GGG, 262-264, vorrangig mit der Aschera als einem 
Kultobjekt rechnen, das sich sogar ganzlich von der Gottin gelost habe und einem mannlichen 
Gott zugeordnet werden konnte. Zur Kritik dieser (und ahnlich strukturierter) Thesen s. Fre¬ 
vel, ebd., 898-912. 
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rmon (LXX vorrangig opoicofxa) 

mmn ist abgeleitet von der Wurzel pa, die sicherlich mit ugaritisch mn "Ge¬ 
stalt, Art" zusammenzustellen ist, und bedeutet "Aussehen, auBere Form, 
sichtbare Gestalt" 1489 . Die Anwendung dieses Begriffs auf den Themenbe- 
reich des Bilderverbots (Dtn 4:15f.23.25; Dtn 5:8 und Ex 20:4) 1490 zeigt, daB 
Kultbilder nur als Abbilder sichtbarer Realitaten betrachtet und als solche 
abgelehnt wurden. Die Theologie der Bilder erscheint auf eine Theorie des 
Abbildes reduziert, deren Anwendung auf Jahwe ausgeschlossen wurde, 
weil ihr die dafiir notigen Voraussetzungen fehlten: Da kein Mensch auBer 
Moses Jahwes Gestalt gesehen hatte (Num 12:8), konnte niemand sein Aus¬ 
sehen zeigen. 

naan 

naan bedeutet "Modell, Vorbild, Nachbildung" und ist abgeleitet von n:a 
"bauen" 1491 . Der Begriff bezeichnet die auBere Erscheinungsform, die 
sichtbar vorgegeben werden muB, damit menschliches Schaffen sie reprodu- 
zieren kann (so z.B. Ex 25:9, 27:8, 2 Kon 16:10). Wie oben dargestellt, gab 
es in Babylonien den Gedanken, daB die Herstellung eines Kultbildes (oder 
eines Tempels 1492 ) die gottliche Offenbarung seines Aussehens voraussetzt. 
Innerhalb der alttestamentlichen Bilderpolemik wird die Moglichkeit einer 
gottlichen Offenbarung im Zusammenhang mit der Herstellung eines Kult¬ 
bildes nicht in Betracht gezogen 1493 ; dementsprechend miissen sich die 
Handwerker laut der bilderpolemischen Passagen 1494 mit Nachbildungen der 
ihnen bekannten Realitaten (so z.B. Jes 44:13, Ps 106:20) begmigen, so daB 
ihre Werke Nachahmungen irdischer Bestande und damit letztlich deren 
Abbilder sind. Nachbildungen irdischer Gestalten im kultischen Bereich ver- 
bietet die Paranese zum Bilderverbot in Dtn 4:15-18 1495 . Obwohl Kultbilder 


1489 Vgi dazii Schroer, Bilder, 335f, Doh.men, Das Bilderverbot, 216-223, siehe auch 
Beauchamp, pa, 867-869, HAL IV 1608. 

1490 Zu den tibrigen Belegen und der Einordnung des Begriffs in die exilisch-nachexili- 
sche Zeit vgl. Dohmen, Das Bilderverbot, 222f. 

1491 Vgl. dazu Hulst, n:a, 325-327, Schroer, Bilder, 336f, und Wagner, naa, 704-706, 
HAL IV 1554. 

1492 Vgl. Hurowitz, I Have Built, 168-170. 

1493 Die Konzeption ist hingegen durchaus bekannt: Im Zusammenhang mit der Herstel¬ 
lung des Tempels und des Zeltheiligtums offenbart Jahwe seinen Willen, indem er Modelle 
von Dingen vorgibt, die bis dahin noch nicht existierten; nur seine Modelle haben die Fahig- 
keit, unsichtbare Wirklichkeit ins Dasein zu rufen, vgl. 1 Chr 28:19, Ex 25:9.40 und Berle- 
JUNG, Handwerker, 157f. 

1494 man spiegelt in diesem Kontext exilisch-nachexilischen Sprachgebrauch, vgl. 
Schroer, Bilder, 337. 

1495 Zu diesen Versen als Kommentar zu Dtn 5:8 s. ROmer, Vater, 138. Vgl. auch Veuo- 
LA, Redaktion, 258-260, der in Dtn 4* von einer breiten "bundestheologischen" Redaktion 
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nach "bildertheologischem" Verstandnis dergleichen nicht waren, wurden 
sie in die vorausgesetzte Abbildtheorie miteinbezogen. 

rrntra 1496 

Der Begriff ist abgeleitet von roc "schauen" und bezeichnet vor allem 
"Flachbildkunst, vomehmlich wohl reliefartige Arbeit in Stein, aber auch ein 
Produkt des Metallkunsthandwerks Oder der Schmuckherstellung" 1497 , d.h. 
gravierte Oder ziselierte Werke. 

pxi ys 

Hinter dem Begriffspaar Holz und Stein (Jer 2:27, 3:9, Ez 20:32, Dtn 4:28, 
28:36.64, 29:16, 2 Kon 19:18 = Jes 37:19, Hab 2:19, Dan 5:4.25 u.o.) 1498 
verbirgt sich eine allgemeine Materialangabe, die jedoch innerhalb der Aus- 
einandersetzung mit fremden Gottheiten zur polemischen Identifikation der 
Fremdgotter mit dem charakteristischen Material, aus dem ihre Bilder be- 
standen, eingesetzt werden konnte. Wie bei den tibrigen Bildbegriffen, die 
innerhalb der Polemik verwendet wurden, war mit der Reduktion der Gotter 
auf die Materialien ihrer Bilder die Absicht verbunden, sie zu depotenzieren. 
Mit FREVEL ist festzustellen, daB es bei "Holz und Stein" weder um die Aus- 
einandersetzung mit konkreten Gottheiten (Aschera und Baal) noch um die 
Gegnerschaft zum Kultpfahl der Aschera 1499 und einer Massebe, sondem 
"um die Opposition YHWHs zu anderen Gottheiten im allgemeinen" 1500 
ging. Eine diachrone Betrachtung der Belege zeigt, daB die Formulierung 
erst seit der Exilszeit von dtr gepragten Theologen eingesetzt wurde, wobei 
die weitere Entwicklung den Identifikationsgrad der Gotter mit dem Mate¬ 
rial ihrer Bilder fortschreiten lieB. 

□’Bin nSnJD/enn/DiN ’T ntoo/D’T ntwn 

Diese Formulierungen wurden im Rahmen der Bilderpolemik, besonders in 
spaten dtr gepragten Stellen 1501 gebraucht, um Gotterbilder zu bezeichnen 1502 . 


ausgeht, die auch in Dtn 5:8 ftir die Einfiigung der Grundform des Bilderverbotes und dessen 
Erweiterung um man bs verantwortlich sei. 

149 « Vgl. dazu HAL II 605f, DISI701, Schroer, Bilder, 337-341. 

1497 Schroer, Bilder, 341. 

1498 Vgl. dazu Frevel, Aschera, 362 mit Anm. 1236. 380-406. 

1499 So Seybold, Nahum, 73 (zu Hab 2:180, Weippert, H., Schopfer, 32f Anm. 47. 

isoo Frevel, Aschera, 406. 

1501 So mit Weinfeld, Deuteronomy, 324. 367, Kratz, Kyros, 200f (mit Belegen). Siehe 
vor allem Dtn 4:28, 27:15, 2 Kon 19:18 = Jes 37:19, 2 Kon 22:17, Jes 2:8, Jer 1:16, 10:3.9, 
25:6f.l4, 32:30, 44:8, Mi 5:12, Hos 13:2, 14:4, Ps 115:4, 135:15, 2 Chr 32:19, 34:25 und 
auch die spate Weisheit Weish 13:10,14:8, Bar 6:50 u.6. 

1502 Vgl. dazu Vollmer, rrou, 365, Ackroyd, t, 454f, Ringgren, niss, 417. 427,Preub, 
Verspottung, 65. 129. 173. 
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Sie setzte an der Herstellung der Kultbilder an und diskreditierte sie zugleich 
als menschliches Machwerk. Grundlage ihrer polemischen Kraft war der 
Gedanke, daB die Herstellungsweise (und der Hersteller) den Charakter des 
Produktes unmittelbar bestimmt, so daB die handwerkliche Betatigung eines 
Menschen nur ein rein irdisches Gebilde erbringen kann 1503 . 

main, •pm, ypto, nib, ns^so, ‘pan, d , ‘?i ! pj, n»a, ‘p i ‘pn, cto’k 

Hinter dieser Reihe verbergen sich die Spottbezeichnungen, die das Alte 
Testament 1504 fur Gotter und ihre Bilder bereitstellt 1505 . Im Unterschied zu 
den bisherigen Begriffen, setzen die Spottworter weniger an der handwerk- 
lichen Herstellung der Bilder (d.h. ihrer Ursprungsbeziehung) als an ihrer 
Wirkungsweise (d.h. ihren Handlungsbeziehungen) an: ‘p ,! pk 1506 , ‘pan 1507 , nib 1508 
und npB 1509 stellen die Nichtigkeit, Ohnmacht, Leblosigkeit und den triige- 
rischen Charakter der so bezeichneten Objekte heraus und bestreiten deren 
Fahigkeiten. 


D’O'X 1510 , nB3 1511 , d ,! ?i ! pj 1512 , ppB 1513 , main 1514 und wohl auch ns'psn 1515 disqualifi- 
zieren Gotter bzw. Bilder, indem sie auf ihre Widerlichkeit, ScheuBlichkeit, 
Schandlichkeit und GraBlichkeit abheben und sie als "personifizierte Unrein- 
heit" 1516 erscheinen lassen. 


1503 Dementsprechend sind die Produkte gottlicher Hande lebendige Menschen (Ijob 10:3, 
14:15, 34:19, Ps 138:8). Ihr Schaffen ist alien menschlichen Bemuhungen grundsatzlich iiber- 
legen. Zu den weiteren Werken von Gottes Handen vgl. Ackroyd, t, 455, Ringgren, ntov, 
417f. 428. 

1504 Es handelt sich um dtn-dtr gepragte Texte und dementsprechend beeinfluBte Exilspro- 
pheten, vgl. Schroer, Bilder, 350. 

1505 Vgl. dazu Preub, Verspottung, 156. 160. 281 u.o., Schroer, Bilder, 350-353. 

1506 Vgl. dazu HAL I 54, Schwertner, 167-169, Wolff, Jahwe, 405, Preub, Wk, 
305-308, Schroer, Bilder, 350f. 

1507 Vgi. HAL I 227, Albertz, bin, 468, Seybold, bin, 339f, Schroer, Bilder, 351. 

isos s. HAL IV 1323-1325, Sawyer, mu, 882-884, Reiterer, mu, 1115f. 

1509 s. HAL IV 1520-1522, Klopfenstein, npu, 1015. 

1510 Vgl. dazu HAL 140, Zobel, na’K, 236. 

1511 Vgl. dazu HAL 1158, Stolz, mi , 271f, Seebab, ira, 571-574. 

1512 Vgl. HAL 1 185, Preub, 1-5, Zimmerli, Ezechiel, 149f, Schroer, Bilder, 418f, 
die die "Mistdinger" mit agyptischen Amuletten verbinden will, und (wenig ergiebig) Bodi, 
Les gillulim, passim. Der Begriff gehort zum ezechielischen (39 von insgesamt 48 Belegen) 
und deuteronomistischen Sprachgebrauch, s. Frevel, Aschera, Anm. 1336. 

1513 Vgl. dazu HAL IV 1513f, Schroer, Bilder, 351-353 undFREVEL, Aschera, Anm. 
1336. 

151 4 Vgl. dazu HAL IV 1568-1570, Gerstenberger, aim, 1051-1055, Schroer, Bilder, 
353. 

1515 Vgl. dazu HAL II 584, Frevel, Aschera, 535-537. Der Begriff ist nur zweimal belegt 
(IKon 15:13 und 2 Chr 15:16). 

1516 So besonders mit Baltzer, Ezechiel, 38, Preub, 3, Bodi, Les gillulim, 
509f. 
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B. DIE POLEMIK GEGEN KULTBILDERIM ALTEN TESTAMENT 

0. Vorbemerkung 

Wertvolle Gotterbilder waren den Autoren und Redaktoren des Alten Testa¬ 
ments durchaus als Zentrum des kultischen Lebens bekannt. Aufgrund der 
oben angestellten Uberlegungen zu den Rahmenbedingungen, die gegeben 
sein miissen, um Kultbilder anzufertigen und zu unterhalten, sei einleitend 
die Frage gestellt, wann und wo in Israel und Juda iiberhaupt mit Gottes- 
statuen zu rechnen ist, die im Rahmen des offiziellen Kultes Verwendung 
fanden. 

Die bereits skizzierten wirtschaftlichen und gesellschaftlichen Gegebenhei- 
ten machen es wahrscheinlich, daG (nach der SBZ) erst seit Beginn des na- 
tionalstaatlichen Aufschwungs der beiden Konigreiche in der EZ IIB (925- 
720/700) zu erwarten ist, daG man in den stadtischen Zentren in der Lage 
war, neue Kultbilder aus Metall oder Kompositstatuen herzustellen. Lokale 
Heiligtumer 1517 konnten ihre Traditionen und ererbten Kultobjekte in dieser 
Phase weiterhin unabhangig von staatlichen Eingriffen pflegen 1518 ; konig- 
liche (Herrschafts-)Ambitionen, die sich im Alten Orient haufig im Zusam- 
menhang mit Tempeln und Kultstatuen manifestierten, verbanden sich in Ju¬ 
da nur mit dem Kult in Jerusalem 1519 , in Israel mit dem in Samaria 1520 , Beth- 


1517 Eine gute Ubersicht uber die vormonarchischen Kultstatten bietet Niemann, Herr- 
schaft, 185-192. 

1518 Zu den wichtigsten Kultstatten in Juda und Israel der monarchischen Zeit vgl. Holla- 
day, Religion, 252-266. 272, Niemann Herrschaft, 192-216. 

1519 Zum dortigen Tempel als Hauskapelle des Palastes vgl. Niemann, Herrschaft, 203f. 
Uber ein Kultbild oder Kultsymbol im Jerusalemer Tempel sind keine gesicherten Nachrich- 
ten zu gewinnen. Da den biblischen Autoren daran gelegen war, diesen Tempel von Anfang 
an als orthodoxe Griindung zu zeichnen, sind Notizen uber ein dortiges Kultbild, falls es ein 
solches gab, sicherlich sorgsam eliminiert worden. Lade und Keruben sind nur iiber Umwege 
(Inhalt der Lade, Postament, FuBschemel, Thron) mit figiirlichen Gottesreprasentationen in 
Verbindung zu bringen. Die biblische Darstellung des Jerusalemer Kults favorisiert den Ge- 
danken des unsichtbar thronenden Jahwe, dem die meisten Exegeten folgen, z.B. Mettinger, 
Veto, 22, Dohmen, Das Bilderverbot, 248f, Hossfeld, Du sollst, 87, Schroer, Bilder, 163, 
Schmidt, W.H., Alttestamentlicher Glaube, 122, Janowski, Keruben und Zion, 272. 276, 
Keel, Uehlinger, Sonnengottheit, 289-292, Mettinger, No Graven Image?, 137, Ders, Is¬ 
raelite Aniconism, 185ff. Mit Uehlinger, Rezension, 547f, Ders., Cult Statuary, 148f, ist in 
bezug auf die gangige Annahme eines leeren salomonischen Kerubenthrons j edoch darauf 
hinzuweisen, daB leere Kerubenthrone ikonographisch und archaologisch nicht vor dem 6.-5. 
Jh. belegt sind. Die einzige derzeit belegte Ausnahme aus dem 10./9. Jh. (Rus, Buhl, Hama, 
60-63 Nr. 51) kann das Gewicht der Beweislast kaum tragen, da das Exemplar recht fragmen- 
tarisch ist und eine Vorrichtung zur Befestigung einer Kultstatue wahrscheinlich gemacht 
werden kann, mit Uehlinger, Cult Statuary, 149 mit Anm. 240, gegen Mettinger, Israelite 
Aniconism, 186. 
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el 1521 und Dan 1522 . Als Herstellungs- und Standorte fur stadtische Kultbilder 
im offiziellen Kult kommen daher vorrangig die genannten Zentren in Frage, 


Gressmann, Die Lade Jahves, 26-28, Mowinckel, Wann, 260f, Diebner, Anmerkungen, 49 
(Kultbild bis 164/3 v. Chr.!), Loretz, Anikonismus, 217-219, Ders., Rezension Frevel, 712, 
Uehlinger, Cult Statuary, 146-149. 152, Niehr, In Search, 81ff, Van der Toorn, Book, 
239f, rechnen im Tempel durchaus mit einem Kultbild Jahwes. Schmidt, B.B., Tradition, 
103f, nimmt mit Hinweis auf die beriihmte Zeichnung (und s.E. Beischrift) von Pithos A aus 
Kuntillet Ajrud gar eine mischwesenartige Gestalt an; abgesehen davon, daB die Zuordnung 
von Inschrift und Zeichnung auf Pithos A in Zweifel gezogen werden muB (s. dazu Keel, 
Uehlinger, GGG, 272ff, Hadley, Yahweh, 245-248, Frevel, Aschera, 876), der Aussage- 
gehalt der Funde aus Kuntillet Ajrud fur die judaische oder Jerusalemer Kult(bild)tradition 
nicht eindeutig gegeben ist (s. auch Keel, Uehlinger, GGG, 280f), ist es methodisch frag- 
wtirdig, aus einem Beispiel eine "monographic tradition" zu konstruieren (so jedoch 
Schmidt, ebd., 102). Zur neuesten Auseinandersetzung mit seiner These s. Uehlinger, Cult 
Statuary, 142-146, Emerton, Rezension, 395-397. 

Zum phdnizischen EinfluB auf den Jerusalemer Kult s. Niehr, Rise, 53-55, Kuan, Kingdoms, 
31-46, bes. 40f. Zu den Jerusalemer Kulttraditionen s. Gese, Religionen, 113-117 (Gen 
14:18f), Niemann, Herrschaft, 203 mit Anm. 106-109, Keei* Kulttraditionen, 474ff, Keel, 
Uehlinger, Sonnengottheit, 269-306, Keel, Conceptions, 130-134 (Pladoyer fur den vor- 
israelitischen Sonnengottkult und Jahwes Adaption desselben), zur Kritik am "solaren Jahwe" 
s. jetzt Wiggins, Yahweh, 89-106. Anders Niehr, Gott, 167ff,DERS., JHWH, 311-314 (pho- 
nizischer EinfluB und schrittweise Adaption des Baalsamemkultes), dagegen jetzt Engel- 
ken, Ba c alsamem, 233-248. 391-407. 

1520 Mit Niemann, Herrschaft, 213-216, ist wohl nur mit einer Palastkapelle zu rechnen 
(die archaologisch jedoch nicht nachgewiesen ist). Fur den Bezug von Hos 8:5f auf Bethel 
und Dan (?) statt Samaria vgl. die Ubersicht in Hahn, Kalb, 348 Anm. 45, sowie Wolff, Ho- 
sea, 179f, Jeremias, Hosea, 107, Dohmen, Das Bilderverbot, 148 Anm. 242, Niemann, Herr¬ 
schaft, 215. Uber das Aussehen der Kultbilder (oder -symbole) der in Samaria verehrten Gott- 
heiten Baal (oder vielmehr Jahwe als BaalSamem, mit Niehr, Rise, 56, Ders, JHWH, 314ff) 
(1 Kon 16:30-32), Aschera (1 Kon 16:33, 2 Kon 13:6) und Aschima (Am 8:14 cj s. z.B. Bar- 
stad, Polemics, 157-181, anders (ohne uberzeugende Argumente) Olyan, Oaths, 148f) laBt 
sich nichts Genaues erfahren. Ikonographisch ist auch in Samaria der Stierkult zu belegen, 
vgl. Keel, Uehlinger, GGG, 216-219 mit Anm. 137. 

1521 Zum "urbanen" Charakter des Kults in Bethel in der EZII, seiner Vorgeschichte und 
seinen Gottem vgl. Knauf, Herkunft, 155-157 (zur Kritik der von ihm rekonstruierten Got- 
tertriade Yahu, c Anat-Yahu und Tsim-BeFel vgl. Keel, Uehlinger, GGG, 219f), Niemann, 
Herrschaft, 206f mit Anm. 126. In Bethel hat es sich um stiergestaltige Kultbilder gehandelt, 
vgl. Hos 8:5f, 10:5 und dazu Hahn, Kalb, 352ff, Jeremias, Hosea, 106-108, Wolff, Hosea, 
179-181, Dohmen, Das Bilderverbot, 147-153, Utzschneider, Hosea, 96-104, 256, 
Schroer, Bilder, 90f. 96f mit Anm. 139. Das Heiligtum, das archaologisch nicht nachzuwei- 
sen ist, lag ab der SBZ evtl. auBerhalb der Siedlung, s. Niemann, Herrschaft, 143. 207 Anm. 
125. Aus einem in Bethel gefundenen Siegel des 13. Jhs. geht hervor, daB in der SBZ mit der 
lokalen Gottertriade c Anat, AStarte und Baal-Seth zu rechnen ist, s. Keel, Uehlinger, GGG, 
98 mit Abb. 109. 

1522 Zur Vorgeschichte des Kultbildes der Daniten (Ri 17f) vgl. Niemann, Die Daniten, 
61-147, und Ders., Herrschaft, 207-212 und Anm. 1788. Seit Jerobeam I. (1 Kon 12:26-33) 
ist auch hier (zusatzlich zur lokalen Tradition (?)) mit einem stiergestaltigen Kultbild zu rech¬ 
nen; anders Dohmen, Heiligtum, 19-21, und Motzki, Beitrag, 470-485, bes. 475f, die im 
danitischen Stier von 1 Kon 12:28-30 eine dtr Fiktion erkennen wollen, s. Anm. 1620. 

Zum Gott von Dan vgl. Knauf, DePury, ROmer, Relecture, 66f, Uehlinger, Kultstatue, 
85-87; die Erwahnung des m rvs in der Stele aus Dan (Biran, Biblical Dan, 274ff) bezieht 
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wobei damit gerechnet werden muG, daB evtl. vorhandene Bilder durch die 
aramaischen(?) 1523 , assyrischen 1524 bzw. die spateren babylonischen Eroberer 
bereits wieder verschleppt worden und mangels Kapital kaum (allenfalls aus 
Ton) ersetzt worden waren. Nach der Katastrophe Israels fiihrte assyrische 
Bevolkerungspolitik dazu, daG die verschiedensten Gottheiten (und ihre 
Bilder 1525 ) im Land heimisch wurden (2 Kon 17:24ff) 1526 , wahrend der 
Jahwekult an den lokalen Heiligtiimem weiterhin in traditioneller Form 
betrieben werden konnte. Einen offiziellen nordisraelitischen Kult gab es 
nicht mehr, da mit dem Ende des Konigtums der konigliche Residenzkult in 
Samaria aufhorte 1527 , und das Wegfallen der koniglichen Dominanz zuerst 
Dan 1528 , spater Bethel 1529 wieder zu lokalen Kultstatten 1530 werden lieB. Ahn- 


sich m.E. nicht etwa auf (den Tempel des) Dod, sondern auf die Bezeichnung des judaischen 
Staates nach der herrschenden Dynastie. Zu "Dod", hinter dem sich kaum ein Gottesname, 
sondern vielmehr das Appellativ oder Epitheton einer Gottheit verbirgt (so schon Stamm, 
Name, 172ff), s. Barstad, Dod, 493-498. Dod konnte allenfalls das Appellativ des "Gottes 
von Dan" sein, der in Am 8:14 (neben dem Dod (cj!) von Beerscheba (s. z.B. Sellin, Zwolf- 
prophetenbuch, 262, Olyan, Oaths, 122-135)) und einer Weihinschrift aus hellenistischer 
Zeit nachgewiesen ist, s. Anm. 1528. 

1523 Dans Kultbild fiel entweder den Aramaern (ca. 885 v. Chr.) oder den Assyrem zum 
Opfer, so mit Hahn, Kalb, 350. 359, s. auch Weippert, H., Dan, 55, Niemann, Dan, 383. 

1524 Zur Deportation der Gotter Samarias vgl. Gadd, Inscribed Prisms, 179-182 Col. iv 
31-34, neu ubersetzt in TUAT 1.4, 382. Zur Diskussion, ob es sich bei der Erwahnung der 
"Gotter der Samarier" um einen Topos (so z.B. Mettinger, No Graven Image?, 136) oder 
um einen zwingenden Beweis fur den bildhaften samarischen Polytheismus handelt (so die 
Tendenz von Becking, Fall, 31, Ders, Evidence, 165-167, Niehr, In Search, 79, Uehlin- 
ger, Cult Statuary, 125), vgl. Niehr, Rise, 57f, Uehlinger, Policy , 308, Becking, Evidence, 
161-165. Zu einer moglichen ikonographischen Darstellung dieser Gotterdeportation im Saal 
V von Sargons Palast s. Uehlinger, Gotter, passim und bes. Abb. 8 Platte 4. 

Es ist wahrscheinlich, daB Bethels Stierbild spatestens 722 v. Chr. abhanden kam. Es fallt auf, 
daB es in 2 Kon 23:15ff nicht erwahnt wird, obwohl anzunehmen ist, daB sich die dtr Polemik 
nicht entgehen lassen wiirde, seine Zerstorung Josija zuzuschreiben (so mit Hahn, Kalb, 
358). Uber das Kultbild von Bethel z.Zt. von Josijas Uberfall laBt sich nur spekulieren; viel- 
leicht gab es ein Ersatzbild aus Ton oder sogar Bronze, vielleicht ein Symbol oder auch nur 
eine leere Celia. 

1525 Zu den Veranderungen des religiosen Symbolsystems der EZ II C s. Keel, Uehlin¬ 
ger, GGG, 327ff. 

1526 Siehe dazu Ahlstrom, History, 676-680. Na^ma^Zadok, Sargon, 36-46. 

1527 So mit Niemann, Herrschaft, 215. Zur Deurbanisation Nordisraels nach den assyri¬ 
schen Eroberungen s. Weippert, H., Palastina, 587-594. 

1528 Zum Verlust Dans an die Aramaer oder/und die Assyrer s. Anm. 1523. Die grie- 
chisch-aramaische Weihinschrift an den "Gott von Dan" (s. Biran, Tzaferis, Inscription, 
114f, Biran, Dan, 331, Ders., Biblical Dan, Abb. 182) zeigt die Kontinuitat der Gottesbe- 
zeichnung (s. Am 8:14) und des Kultortes bis in hellenistische Zeit (ca. 2. Jh. v. Chr.). S. auch 
die Aphrodite-Statue, die in der Nahe des Tells gefunden wurde, Biran, Tel Dan, 42 (Fig. 
15), Ders., Biblical Dan, Abb. 225. 

1529 2 Kon 17:25-28 erklart (der nachexilischen Zeit) den Fortbestand des Jahwekultes im 
Nordreich s. dazu Macchi, Controverses, 88 ff. Das Heiligtum war nach Josijas Uberfall (2 
Kon 23:15) doch wieder aktiviert worden. Zum Schicksal Bethels in der exilischen und nach¬ 
exilischen Zeit s. Kelso, Excavation, 37-44. 52f und die Anm. 1613 angegebene Literatur. 
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liche Verhaltnisse galten im Juda der Exilszeit 1531 , da der dortige Residenz- 
und (seit Josija) Nationalkult in Jerusalem mit der Zerstorung des Tempels 
weitgehend zum Erliegen kam 1532 . Erst die Wiedererrichtung und Reorgani¬ 
sation 1533 des Jerusalemer Tempels als offizielles Kultzentrum der 
nachexilischen Biirger-Tempel-Gemeinde stellte wiederum Rahmenbedin- 
gungen bereit, die fur die Herstellung und Versorgung einer Kompositstatue 
geeignet waren; die wirtschaftliche Situation der zuriickgekehrten Exils- 
gemeinde war groBeren finanziellen Ausgaben durchaus gewachsen, so daB 
es ihr moglich gewesen ware, Materialien und Handwerker zu beschaffen, 
die wertvolle Bilder anfertigten. Zudem hatte man diesen mit dem intakten, 
stadtischen (Jerasalemer) Tempel einen adaquaten Wohnsitz bieten konnen. 
Trotz einiger biblischer Hinweise tiber den Kult des Zweiten Tempels 1534 laBt 
sich iiber ein Kultbild im Jerusalemer Tempel der nachexilischen Zeit je- 
doch keine Klarheit gewinnen. 

Insgesamt zeigt sich, daB es die Quellenlage kaum erlaubt, ein eindeutiges 
und ltickenloses Bild von der Verwendung von Kultbildem im offiziellen 
Kult Israels oder Judas zu zeichnen. Dennoch laBt sich immerhin eine Ten- 
denz formulieren: Es ist kaum zu iibersehen, daB in der EZ sowohl in Israel 
als auch in Juda in bezug auf Kultbilder im stadtischen, offiziellen Kult ge- 
geniiber der SBZ nur mit einer gebrochenen Kontinuitat und eng begrenzten 
Anzahl gerechnet werden kann. 


1. Die Polemik gegen die Herstellung 

Die alttestamentliche Polemik gegen Gotter- und Kultbilder setzt am hau- 
figsten bei der Herstellung derselben an 1535 . Da die altorientalische Bilder 


1530 Diese Heiligtiimer kehrten wohl wieder zu ihren alten Kulttraditionen zuriick, so in 
bezug auf Dan vermutet von Weippert, M., Synkretismus, 170 Anm. 33. 

1531 Zur Situation in Juda nach der babylonischen Eroberung s. AhlstrOm, History, 798- 
811. 

1532 So AhlstrOm, History, 841. 

1533 Zu den Vorgangen um den Tempelbau s. AhlstrOm, History, 841-847. 

1534 Zu nennen ist an dieser Stelle vor allem Mai 2:11 ; die dort erwahnte "Tochter eines 
fremden Gottes" wurde von einigen Exegeten als eine fremde Gottin (oder Aschera) im nach¬ 
exilischen Jerusalemer Tempel interpretiert, so z.B. Torrey, Prophecy, 9f (als Bild fUr eine 
fremde Religion), AhlstrOm, History, 851f,DERS„ Joel, 49, O'Brien, Criticism, 57-79, Pe¬ 
tersen, Zechariah, 194. 198-206,Otto, Eck., Ethik, 57. Die meisten Exegeten beziehen den 
Vers jedoch auf das Mischehenproblem der nachexilischen Gemeinde, so z.B. Marti, Do- 
dekapropheton, 469f, Dumbrell, Malachi, 42-52, Verhoef, Haggai, 269f. Mit Recht stellt 
Glazier-McDonald, Malachi, 120, fest, daB sich is: ^trro bsa sowohl auf Idolatrie (d.h. 
eine fremde Gottin) als auch auf Mischehenthematik (d.h. nicht-judaische Frauen) beziehen 
kann (und soli). 

1535 So auch Holter, Idol, 16 mit Anm. 13. 
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theologie die wunderbare Abkunft der Bilder als konstitutives Element fur 
ihre Wirkungsweise ansieht (s.o.), erscheint es im Interesse einer generellen 
Abwertung der Bilder als effektiv und sinnvoll, wenn man ihre Entstehung 
jeglicher wundersamer Ziige beraubt und banalisiert. Der "Bildertheologie" 
werden auf diese Weise die Grundlagen entzogen, so daB die biblische Pole¬ 
mik darauf verzichten kann, sich mit den Einweihungsritualen oder detail- 
liert mit den praktischen Handlungsfeldem des Kultbildes im kultischen All¬ 
tag oder wahrend der Feste zu beschaftigen. Relativ pauschal wird nur die 
Leb- und Wirkungslosigkeit der Bilder konstatiert und die Deportation und 
die Zerstorung der Statuen als weiteres Indiz dafiir gewertet, daB ihnen kei- 
nerlei Macht zukommt. 

Im folgenden soil die Polemik gegen die Herstellung der Kultfiguren be- 
trachtet werden, um ein moglichst umfassendes Bild davon zu erhalten, wie 
die "Theologie der Kultbilder" widerlegt, verworfen und durch eine Abbild- 
theorie ersetzt wurde. 


1.0. Einleitung 

Auch die alttestamentlichen Schreiber und Redaktoren sind sich dariiber im 
klaren, daB am Anfang der Existenz eines jeden Kultbildes seine Herstellung 
durch die Handwerker steht. Im Gegensatz zur Bildertheologie strebt die 
Bilderpolemik so weit wie moglich danach, diesen komplexen ProzeB zu 
profanisieren. Dies gelingt, indem (im Gegensatz zur mesopotamischen 
Praxis) der Zeitpunkt und der Ort der Herstellung eines Bildes dem Zufall 
iiberlassen werden. Kein Gott betreut den beteiligten Konig und die 
Handwerker bei ihrer Aufgabe, so daB das fertige Kultbild das Ergebnis 
eines willkiirlichen und rein handwerklichen Aktes ist. Auch den Werkzeu- 
gen und den Materialien wird keinerlei besondere Qualitat zugeschrieben; 
im Gegenteil. Das Material dient nur den banalsten Zwecken, obwohl das 
Alte Testament durchaus auch materialmagische Vorstellungen kennt 1536 . 
Der Herstellungsvorgang selbst wird nur auf koniglicher oder menschlicher 
Ebene vollzogen, die gottliche entfallt. Dem entspricht, daB die Texte der 
Herstellung keinerlei theologische Relevanz und kosmische Bedeutsamkeit 
zusprechen, sondem sie als eigenmachtiges oder sinnloses Unterfangen 
diskreditieren. Die Belege geben sich alle Miihe, den Eindruck zu vermit- 
teln, daB die Anfertigung eines Bildes ein so beliebiger Akt ist, daB er 
keinerlei verwaltungstechnischen und kultischen Aufwand oder handwerk- 


1536 S. u. S. 365ff. 
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liche Begabung benotigt, als ob jeder Mensch, zu jeder Zeit und an jedem 
Ort Gotter(bilder) schaffen konnte. 


1.1. Die Terminologie 

Innerhalb des Alten Testaments wird die Herstellung eines Kultbildes mit nr 
"gestalten, bilden" 1537 (ns III "formen" 1538 ), pa "hinstellen, aufstellen, griln- 
den, schaffen, herrichten, bereiten, ausstatten" 1539 , asr I "bilden, schaffen, ge¬ 
stalten" 1540 , nto "machen" 1541 , bus "machen" 1542 und aramaisch nair 1543 "ma- 
chen, tun" ausgedruckt. Weitere Verben wie nbn "(den AmboB) schlagen" 1544 , 
pm "befestigen" 1545 , pbn "glatten" 1546 , ns* 1 "schon machen" 1547 , ip noa "die 
MeBschnur spannen" 1548 , -pa "hammem, schmieden" 1549 bzw. "gieBen" (s.o.), 
bos "behauen, schnitzen" 1550 , "schmelzen, lautem, gieBen" 1551 , *pn "ein- 
legen" 1552 , jjpn "breit schlagen, hammem" 1553 , -ikd "vorzeichnen" 1554 oder frsn 


1537 Jes 44:9 (*?oa).10 (m). 12 ("es"), Hab 2:18 ( boa ) (Qal); Jes 43:10 («?k) (Nif.); zur Be- 
deutung des Lexems s. Gesenius, Buhl, HAH AT, 313, HAL II 409f. 

1538 (Qal). Zu den Belegen (Jes 45:16, 1 Kon 7:15, Ez 43:11) vgl. Thiel, ms, 97If, sowie 
Schroer, Bilder, 321. Zu Ex 32:4 vgl. ebd., 86f, HAL III 952,und Hahn, Kalb, 145-148. 

1539 Jes 40:20 (^oa) (Hi.), zu den verschiedenen Bedeutungen, die m.E. alle in der zitierten 
Stelle mitschwingen, s. Gesenius, Buhl, HAHAT, 338, HAL II442-444, bes. 443 f. 

1540 Jer 44:19 (Himmelskonigin) (Hi.), s. HAL III 818. 

1541 S. HAL III 842, Ringgren, nto, 416f, z.B. Am 5:26, Jes 44:13.15.17.19, 46:6, Hos 
2:10 ( buib , die Verwendung von b new "machen zu" entspricht dem Sprachgebrauch von Jes 
44:17.19; die Ubersetzung als Opferterminus iiberzeugt nicht. Zu den Vertretem dieser Deu- 
tung siehe Wacker, Figurationen, 69), Hos 8:4.6, 13:2, Ex 32:4.8.31.35, Ri 17:3f, 18:24.31, 
1 Kon 12:28, 14:9, 2 Kon 17:29, 2 Chr 33:7.22, Jer 2:28, 16:20, Hab 2:18, Ez 7:20, 16:17. 
Als Bilderverbotsformulierung: Ex 20:4.23, Dtn 4:16.23.25, 5:8, 27:15, Lev 26:1, dazu Doh- 
men, Das Bilderverbot, 176f. 

1542 Jes 44:12.15 (*?«) (Qal), vgl. dazu Illman, bus , 699 und allgemein HAL III 895f. 

1543 (p e .). Dan 3:1.15 (arrm *s). 

1544 (Partizip Qal). Jes 41:7, s. HAL 1239. 

1545 (Pi.). Jes 41:7, Jer 10:4. Vgl. dazu HAL I 291, Hesse, pm, 850. Zu Jahwes Starke und 
seiner Fahigkeit, Einzelne, Konige, Volker und Gegenstande "stark zu machen" vgl. ebd., 
852f. 

1546 (Partizip Hi.). Jes 41:7 (mit dem Hammer), vgl. dazu Schunck, p*?n, 1012, s. auch 
HAL I 309. 

1547 (Pi.). Jer 10:4, vgl. dazu Ringgren, ns% 790, HAL II404. 

1548 (Qal). Jes 44:13, vgl. dazu Ringgren, noa, 411, HAL III 654. 

1549 (Qal). Jes 40:19 (*?os), 44:10 (^dd), vgl. Dohmen, Das Bilderverbot, 49f. 

1550 (Qal). Hab 2:18 fros), s. HAL III 894. 

1551 (Partizip Qal, s. auch unten zu "Goldschmied"). Ri 17:4, Jes 40:19, 41:7, 46:6, Jer 
10:9.14 = 51:17, vgl. dazu auch Saebo, 1136, und HAL III 989f. 

1552 Evti. in Jes 40:19 (cj), s.u. 

1553 Jes 40:19 (^oa) (Pi.), Jer 10:9 (Partizip Pu.), s. HAL IV 1205. 

1554 (Pi.). Jes 44:13, s. HAL IV 1545. 
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"einfassen, beschlagen" 1555 prazisieren das handwerkliche Geschehen oder 
bringen einen asthetischen Aspekt mit ein. Die differenzierte Begrifflichkeit 
iiberrascht mit ihrer Detailfreude und Fachkenntnis. Es fallt auf, daB zahl- 
reiche Lexeme (mit Jahwe als Subjekt) Beztige zur Schopfungsthematik 
(n^ 1556 , p 1557 , ip nto: 1558 , asr I 1559 , nto 1560 , apn 1561 ) oder zu Jahwes Geschichts- 
machtigkeit (buz 1562 , ps 1563 ) aufweisen. 

Fur die Anfertigung eines Kultbildes oder -symboles sind, je nach voraus- 
gesetzter Erzahlsituation, einzelne Konige 1564 , eine Koniginmutter 1565 , das 
Volk bzw. (die Bevolkerung von) Israel/Juda bzw. Samaria/Jerusalem 1566 
oder benachbarte Volkerschaften 1567 , einzelne oder mehrere Handwerker 1568 , 
ein einzelner namentlich genannter 1569 oder anonymer Mensch 157 °, der sich 
handwerklich betatigt oder Handwerker beauftragt, verantwortlich. Daraus 
laBt sich schlieBen, daB die Herstellung als Aktivitat des Konigs (bzw. der 
koniglichen Familie), des eigenen Volkes, der Nachbarvolker, der Handwer¬ 
ker oder einzelner Menschen angesehen wurde. Dementsprechend vollzieht 
sich dieser Vorgang sowohl auf der koniglichen als auch auf der menschli- 
chen Ebene, wobei die letztere eine Differenzierung erkennen laBt, die zwi- 
schen der Initiative oder Tatigkeit einer Volksgemeinschaft und der eines In- 
dividuums unterscheidet. 

Im Unterschied zu Mesopotamien gehen die alttestamentlichen Texte, die 
sich mit der Herstellung eines Kultbildes beschaftigen, davon aus, daB es 


1555 (Qal Passiv). Hab 2:19, s. HAL IV 1638. 

1556 Vgi. dazu Otzen, 834-838. 

1557 Vgi. Jes 45:18 (Pil.) und Koch, p, 103-106, DeMoor, El, bes. 173f mit Anm. 16. 

1558 v g i. dazu Ijob 38:5. 

1559 So in Ijob 10:8 (Pi.). Vgi. dazu Graupner, nsi?, 302. 

1560 v g i. dazu HAL III 843, Ringgren, nto>, 417f. 

1561 Z.B. Jes 42:5, 44:24, Ps 136:6 (Qal), Ijob 37:18 (Hi.); vgi. ausfuhrlicherGoRG, jrpi, 
668-675, bes. 670-673, Korpel, Soldering, 220. 

1562 Vgi. dazu Illman, bus, 699f. 

1563 Vgi. dazu Saebo, ps, 1137. 

1564 Jerobeam 1 Kon 12:28, 14:9, 2 Chr 11:15, 13:8; Ahab 1 Kon 16:33 (siehe auch 2 Kon 
21:3); Ahas 2 Chr 28:2; Manasse 2 Kon 21:3.7, 2 Chr 33:3.7.22; Nebukadnezar Dan 3:1.15. 

1565 Maacha 1 Kon 15:13, 2 Chr 15:16; zu dieser Episode vgi. Frevel, Aschera, 533-538. 

1566 Ex 32:8.20.31.35, Dtn 9:12.16.21, 1 Kon 14:15, 2 Kon 17:16, Am 5:26, Hos 2:10 (die 
Einwohner von Samaria), 8:4,13:2, Jer 2:28 (Juda), Ez 7:20, 16:17 und 22:3f (Jerusalem). 

1567 2 Kon 17:29-31, Welsh 14:17. 

1568 Ein Handwerker: Ri 17:4, Jes 46:6, Hos 8:6, Hab 2:18, Jer 10:3.14 = 51:17, Bar 6:7, 
Weish 13:11-14, 14:18f, 15:8f.l3; mehrere Handwerker (gemeinsam): Jes 40:19f, 41:6f, 
44:9-20, Jer 10:3ff, Ps 115:8 = Ps 135:18, Bar 3:18 (?), 6:8f.45. 

!569 Aaron: Ex 32:4.35 (Kalb); Gideon: Ri 8:27 (Ephod, kein Kultbild); Michajehu: Ri 
18:24.31 (Kultbild fur den privaten bzw. spater fur den lokalen Kult); Moses: Num 21:8f 
(Schlange als Apotropaion). 

1570 Rj 17:4 (die Mutter des Michajehu); Jer 16:20 (vgi. Jes 44:11); Weish 14:8, 15:16f; 
Weish 14:15 ("ein Vater"). 
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keinerlei gottliche Beteiligung gab, die die Bemtihungen der Menschen in ir- 
gend einer Weise unterstiitzt (oder zunichte gemacht) hatte; die Gotter, fur 
die die Figuren bestimmt waren, treten nicht als Subjekte der o.g. Verben 
auf; kein Weisheitsgott betreut das Geschehen, so daB die Handwerker aus- 
schlieBlich auf ihre eigenen Fahigkeiten angewiesen sind. Eine weitere Dif- 
ferenz zu mesopotamischen Vorstellungen zeigt sich darin, daB man im Zu- 
sammenhang mit der Entstehung von Kultbildem ganzlich darauf 
verzichtete, Wortfelder zu verwenden, die mit Geburtsvorstellungen verbun- 
den waren. Da die alttestamentliche Bilderfeindlichkeit nicht daran interes- 
siert war, mit der Entstehung der Bilder Leben, Geburt und wundersame 
Herkunft zu assoziieren, kann dies kaum verwundem. Der Gebrauch der 
handwerklich orientierten Verben laBt dagegen eindeutige Schliisse zu, wie 
man das Wesen der Bilder verstand: Sie galten nur als menschliche Hand- 
werksprodukte. In ihrer Herstellung, die als technisches Geschehen be- 
schrieben wurde, wurde eindeutig etwas Lebloses geschaffen, das weder ir- 
gendwelche Lebensfunktionen besitzen noch praktische Handlungsfelder 
iibemehmen, sondem allenfalls asthetischen (Jer 10:4) Anspriichen geniigen 
konnte (vgl. jedoch Weish 15:19). 

Haufig ist zudem von der Herstellung mehrerer Bilder die Rede 1571 , ein 
Sprachgebrauch, der damit zusammenhangt, daB der Plural dazu dienen soll- 
te, das Kultbild pauschal abzuwerten 1572 . 

Nachdem die Herstellung einer Gottesstatue abgeschlossen war, stellte man 
sie in ihrem Heiligtum auf, damit sie darin wohne (acr (Qal), so in Jes 44:13; 
a rrn (Qal), so in Ri 17:4). Im Unterschied zum mesopotamischen Sprachge¬ 
brauch ist in diesem Zusammenhang nur selten davon die Rede, daB man das 
Bild in seinem Tempel "Platz nehmen" lieB, bzw. es dort unterbrachte (rru 
"sich lagem lassen, unterbringen, aufstellen" 1573 ). Generell vertreten die Tex- 
te die Ansicht, daB es sich bei den Bildem um leblose Gegenstande handelte, 
die wie jedes beliebige Objekt behandelt und willkiirlich ab-, um- und auf- 
gestellt werden konnten. Diesen Aspekt bringen die folgenden Verben zum 
Ausdruck, die die Gottheit und ihr Bild zur volligen Passivitat degradieren, 
indem sie sie "verdinglichen": tn» "aufstellen" 1574 , Dip "aufstellen, errich- 
ten" 1575 und □’& "setzen, stellen, aufstellen" 1576 . 


1571 Z.B. 1 KOn 14:9, 2 KOn 17:16, Jer 2:28, Ez 7:20,16:17, Hos 8:4. 

1572 Kedar, Semantik, 111. Siehe auch Hossfeld, Dekalog, 273. 

1573 (Hi.). 2 Kon 17:29, Jes 46:7 (in der Prozessionsaufstellung). Vgl. weiter PREU6, m:, 
302f. ao" Hi. (= waSabu S) kommt in diesem Zusammenhang nicht vor. 

1574 (Hi.). 2 Chr 25:14,33:19, vgl. Ringgren, -ids, 201. 

1575 So z.B. Ri 18:30 (^os) (Hi.) und (aram.) Dan 3:1-3.5.7.12.14.18 (Haf.); vgl. weiter 
Gamberoni, mp, 1258. 

1576 (Qal). Ri 18:31 (bos), 2 Kon 21:7 (mran “70s), 2 Chr 33:7 (boon “70s), Dtn 27:15,1 Kon 
12:29 (Stier), vgl. Vanoni, d’b, 766. 
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1.2. Der Zeitpunkt der Herstellung 

Im Gegensatz zur herrschenden Theologie Mesopotamiens wird in den 
alttestamentlichen Passagen, die von der Herstellung eines Kultbildes kiin- 
den, der Zeitpunkt der Entstehung einer Gottesstatue der Willkiir des Her- 
stellers iiberlassen. Weder gottliche Offenbarung noch Initiative motivieren 
die Anfertigung eines Bildes, das daher in keinem Fall auf den Willen der 
Gottheit, fur die das Bild bestimmt war, auf den Befehl eines Weisheits- 
gottes oder gar auf Jahwes Auftrag zuruckgefuhrt wurde. 

Da das Alte Testament die Vorstellung von der gottlichen Beauftragung der 
Handwerker oder des Konigs im Rahmen der Herstellung von Kultobjekten 
durchaus kennt, sie jedoch bevorzugt den Gegenstanden vorbehalt, die im 
Rahmen der als orthodox postulierten Jahweverehrung angefertigt wer 
den 1577 , ist es als planvolle Absicht zu werten, wenn im Rahmen der Ent¬ 
stehung eines Kultbildes jegliche gottliche Beauftragung und Mitwirkung 
verschwiegen wird. Vereinzelt wird gar die Tatsache besonders pointiert, 
daB sich die Kultbilder dem eigenmachtigen und willkiirlichen Handeln ei¬ 
nes oder mehrerer Menschen verdankten. Dies wird dadurch erreicht, daB 
man hervorhebt, daB das Bedurfnis nach Fiihrung ein Gottesbild notig mach- 
te (so die Motivation des Kalbes durch das Volk in Ex 32:1.8), daB der 
Urheber der Bilder dem Druck seiner Auftraggeber nicht standhalten konnte 
(so Aaron in Ex 32:22f) oder mit sich selbst zu Rate ging (so Jerobeam 1578 ), 
um sich aus politischem Kalkiil heraus zur Herstellung von (Stier)Bildem zu 
entschlieBen. Eine massive Abwertung wird auch impliziert, wenn die nach- 
exilische 1579 (oder apokryphe) Darstellung darauf hinweist, daB das Bild gar 
als zufalliges Produkt der Abfallverwertung 1580 oder aus dem Ehrgeiz und 
Gewinnstreben eines Handwerkers 1581 heraus entstand. Keiner dieser Gran¬ 
de, die im Alten Testament (oder den Apokryphen) die Herstellung eines 
Kultbildes von anthropomorpher oder theriomorpher Gestalt motivieren, 
entsprechen den religiosen Vorstellungen, die die Entstehung eines Gottes- 
bildes im Alten Orient begleiteten. So zeigt sich bereits an dieser Stelle, 
noch bevor der eigentliche HerstellungsprozeB begonnen hat, daB die alttes- 
tamentliche Darstellung an keiner Stelle die kultisch korrekte Anfertigung 


1577 D.h. z.B. bei der Lade, dem Zelt, dem Tempel und den Tempelgeraten, vgl. dazu 
Berlejung, Handwerker, 154ff. Auch der Bau von Altaren (Ex 20:24f, Dtn 27:5f, Jos 8:30f), 
die Errichtung und Beschriftung von Masseben (Dtn 27:2f, Jos 8:32; s. auch Jos 4:3 und 
Gamberoni, rnsra, 1068-1071) sowie die Herstellung der Schlange in Num 21:8f gehen auf 
den Befehl Jahwes zuriick. 

1578 1 Kon 12:26.28 (iaba ... wi, p’Ni.) s.u. 

1579 Zur Datierung der Bilderpolemik in Deuterojesaja s. u. Abschnitt 1.4.3.2.1 und ff. 

isso j es 44:15-17.19, Weish 13:11-14. 

i58i Weish 14:18f, 15:8-12. 
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eines Kultbildes tiberliefert; dieser fehlt von Anfang an die gottliche Betei- 
ligung, ein Defizit, das umso krasser erscheint als die Verschleppung und 
Zerstorung der Gotterstatuen haufig mit dem gottlichen Willen Jahwes und 
dessen Offenbarung verbunden ist 1582 . 


1.3 . Der Ort der Herstellung 

Uber den Ort der Herstellung eines Kultbildes geben die alttestamentlichen 
Texte und die Apokryphen nur wenige Informationen preis. Statuen, die im 
Rahmen des offiziellen Kultes von einem israelitischen bzw. judaischen Ko- 
nig angefertigt wurden (laut Ausweis der Konigebiicher 1583 handelt es sich 
dabei ausnahmslos um Stierbilder (Jerobeam) und Reprasentationen der 
Aschera (Maacha, Ahab, Manasse), liber deren Aussehen nichts genaueres 
zu erfahren ist 1584 ), sollen wohl in den Tempel werkstatten der jeweiligen 
Hauptstadte 1585 Israels 1586 und in Jerusalem 1587 geschaffen worden sein, ohne 
da6 (im Unterschied zu Mesopotamien) eine diesbeziigliche Gottesoffenba- 


1582 So z.B. Am 5:26, Hos 10:5f, Mi 1:7, 5:12f, Nah 1:14 (assyrische Gotter), Ez 6:6, 
7:20f; Israel wird am Tage Jahwes die Gotzen eigenhandig vernichten s. Jes 30:22, 31:7. 
Jahwes expliziter Befehl, Bilder zu zerstoren, ergeht in Ex 23:24, 34:13, Num 33:52f, Dtn 
7:5.25f, 12:2f. 

1583 Di e Chronikbiicher stimmen bei Jerobeam und Maacha mit den Vorwtirfen der Koni- 
gebiicher iiberein; Ahabs Aschera aus 1 Kon 16:33 wird jedoch unterschlagen und Ahas statt- 
dessen die Herstellung von Q'bvib ... raora (2 Chr 28:2) angelastet; Manasses Aschera wird in 
2 Chr 33:7.22 durch das neutralere □^■’os/rraon ^os ersetzt, bzw. in 2 Chr 33:3 durch d™k ver- 
zeichnet. Zu der Umformulierung in 2 Chr 33:7.15, die die personale Existenz der Gottin aus- 
schlieBen will, s. Frevel, Elimination, 267f, ahnlich nun Hadley, Shadows, 17If; insgesamt 
zahlen die Chr-Bticher damit (ebenso wie das DtrG) vier konigliche Initiativen, die zur Her¬ 
stellung eines als illegitim angesehenen Kultobjektes fuhrten. 

1584 VgL dazu Frevel, Aschera, 748f. Ein eindeutiger Hinweis auf ein anthropomorphes 
Kultbild der Aschera laBt sich dem Alten Testament nicht entnehmen (gegen Keel, Uehlin- 
GER, GGG, 384. 425). Auch die Kleider, die fur Aschera gewebt wurden (2 Kon 23:7), sind 
nicht ausschlieBlich auf die Ausstattung eine Statue zu beziehen (zu einem Kultpfahl mit 
Kleidem (und Maske) vgl. Durand, Frontisi-Ducroux, Idoles, 81-108, bes. 94. 96f und 
Abb. 8f, Jenkins, Masks, 273-299, bes. Fig. 13); zu einer Ubersicht der moglichen Deutun- 
gen dieser Stelle vgl. Schroer, Bilder, 41f mit Anm. 106, Frevel, Aschera, 687-695. 

1585 Lokale Zentren konnten ebenfalls Werkstatten besitzen, an denen man die Dienste der 
Handwerker in Anspruch nehmen konnte. Zu einer Silberschmiede in Arad im 10. Jh. vgl. 
Schroer, Bilder, 423. Zu Beispielen fur lokale Werkstatten in vormonarchischer Zeit s. Hel- 
tzer, Organisation, 5If. 

1586 1 Kon 12:26-30 gibt keinen Herstellungsort an; 1 Kon 16:29-33 laBt die Aschera des 
Ahab in Samaria entstehen. 

1587 Es handelt sich um die Aschera der Maacha (1 Kon 15:13) und des Manasse (2 Kon 
21:3.7) so wie die Bilder des Ahas (2 Chr 28:2). 
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rung die Wahl dieser Stadte gerechtfertigt hatte 1588 . Uber den Aufbau dieser 
Lokalitaten laBt sich nur wenig sagen; im Jerusalem der Konigszeit sind im- 
merhin eine Weberei (2 Kon 23:7) und eine GieBerei (2 Kon 12:11, 2 Kon 
22:9 1589 ) nachgewiesen, die zu der dort ansassigen Werkstatt gehorten. 

Die wenigen Nachrichten, die die Konige- und Chronikbucher iiber die An- 
fertigung von Kultobjekten auBerhalb des von ihnen als legitim angesehenen 
Jahwekultes tiberliefem, lassen keinerlei Zweifel daran, daB die biblische 
Darstellung in diesem Zusammenhang davon ausging, daB in den Tempel- 
werkstatten nur handwerklich-technische Vorgange abliefen; schopferische 
Tatigkeiten, die etwas Ubematiirliches oder Lebendiges hatten hervorbrin- 
gen konnen, wurden dort, nach der vorliegenden literarischen Uberlieferung, 
nicht erwartet 1590 . 

Die Handwerkerpolemik der sekundaren Passagen in Dtjes (s.u.), von Jer 
10:1-16 oder Weish 13:11-15, 15:7-13 gibt keinerlei Hinweise darauf, wo 
die Werkleute tatig waren, die so heftig attackiert werden. Es ist davon aus- 
zugehen, daB diese Texte den von ihnen vertretenen Gedanken der volligen 
Beliebigkeit des Zeitpunktes der Herstellung eines Kultbildes (s.o.) durch 
den der Beliebigkeit des Ortes erganzen. Die vollstandige Willkur des un- 
verstandigen Menschen ist der Grundgedanke, den diese Texte dem altorien- 
talischen Konzept entgegensetzen, das die gesamte Entstehung einer Kultfi- 
gur von der gottlichen Bestimmung und weisheitlichen Begabung der Hand- 
werker begleitet sah. 


1.4. Die Hersteller eines Kultbildes 
1.4.1. Der Konig 

Im Unterschied zu Mesopotamien konnen die israelitischen und judaischen 
Konige, die Stier-, Baal- oder Ascherabilder herstellen, laut alttestamentli- 
cher Darstellung niemals auf eine gottliche Beauftragung (oder gar ein Mo- 
dell) zuriickgreifen. Da diese Kultobjekte vom ersten Moment ihrer Ent- 


1588 Ganz anders gestaltete sich die Anfertigung des Zeltes, der Lade, des Tempelgcriites, 
der Salben, des Raucherwerkes und der Kleider der Priester in Ex 25-40. Hier erwahlte sich 
Jahwe als "Werkstatt" den Sinai vgl. dazu Berlejung, Handwerkcr, 156f mit Anm. 38. 

1589 S. Schroer, Bilder, 320f. 

1590 Im Gegensatz dazu entstehen bei der von Jahwe motivierten und betreuten Handwer- 
kerleistung in Ex 25-40 sichtbare Offenbarungen Jahwes, vgl. Berlejung, Handwerker, 156- 
160. Zum Tempel(um)baubericht in 1 Kon 5ff//2 Chr 2ff, der trotz der bescheidenen "Beteili- 
gung Jahwes an der Motivation und Mitarbeit der Tempelarbeiten" von einer gottgefalligen 
Herstellung kiindet, vgl. ebd., 161ff. 167 (Zitat). 
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stehung an als illegitim diskreditiert werden sollen, ist dies auch nicht be- 
sonders verwunderlich. 

Die kultischen MaBnahmen, die die israelitischen und judaischen Konige im 
Laufe der Geschichte der beiden Reiche durchgefiihrt haben (und die dtr 
Uberlieferung derselben), zeigen, daB die Herrscher des Doppelreiches (vor 
und nach der Auflosung der Personalunion) weitreichende religiose Kom- 
petenzen besaBen, die es ihnen (wenigstens nach dtr und chr Darstellung) er- 
moglichten, etwaige Wtinsche nach Kultobjekten oder Heiligtiimem 1591 un- 
mittelbar in die Tat umzusetzen 1592 , ohne zuvor die Priester zu befragen. Dies 
weist darauf hin, daB die Stellung der israelitischen und judaischen Konige 
zu den Gottem im DtrG 1593 (und in den Chr-Biichem) eher analog zur assyri- 
schen als zur babylonischen Konzeption des Konigtums gestaltet wurde 1594 . 

Sowohl die Konige- als auch die Chronikbticher lassen nur noch ungenau er- 
kennen, wie ein Konig weiter verfuhr, nachdem er sich dazu entschlossen 
hatte, ein Kultbild oder ein Kultsymbol anzufertigen. Am ausfiihrlichsten 
skizziert 1 Kon 12:26-30 1595 die Vorgange, die sich im Zusammenhang mit 
der Herstellung der Stierbilder von Bethel und Dan abspielten: 


1591 Die konigliche Kultorganisation schloB auch die Einrichtung von neuen Heiligtiimem 
mit ein, vgl. 1 Kon 11:4-8. Zu diesem Text vgl. Hubner, Die Ammoniter, 247-252. Er nimmt 
an (ebd., 250), daB Milkom als besiegter Gott in das israelitische Pantheon integriert wurde 
und in bzw. bei Jerusalem einen eigenen Kultort erhielt. 

1592 Der Konig ist der verantwortliche Initiator des Geschehens, dessen Befehle die Prie¬ 
ster oder die Handwerker zu befolgen haben, so z.B. in 1 Kon 5ff//2 Chr 1:18ff, 2 Kon 12:5- 
17//2 Chr 24:4-14, 16:10-18, 2 Kon 22:3-11/2 Chr 34:8-13, 2 Chr 28:2. Zum Konig als Bau- 
meister von Tempeln und Kultbildem s. AhlstrOm, History, 507f. 582 ("every king builds 
temples and is an image maker"), Hurowitz, I Have Built, passim. 

1593 Es kann hier nicht der Ort sein, M. Noths Hypothese von einem DtrG, das Dtn - 2 
Kon umfaBt haben soil (Noth, USt I, 3ff), zu diskutieren. Derzeit gibt es verschiedene An- 
satze, die Noths These modifizieren (z.B. Smend, Entstehung, 71-73. 111-125) oder ganzlich 
ablehnen (z.B. Westermann, Geschichtsbiicher, passim, Knauf, Historiography, 409-418). 
Zu den konkurrierenden Modellen von (1.) der zweifachen Ausgabe (josijanischer Dtrl und 
exilischer Dtr2) des DtrG (so z.B. F.M. Cross, R.D. Nelson, modifizierend Weippert, M., 
Fragen, passim, McKenzie, Trouble, 147-150 u.a.; zu Lohfink s. Anm. 1633) und (2.) dem 
Gottinger 3-Schichten-Modell (mit (exilischem) DtrH, DtrP, DtrN, so z.B. R. Smend, T. Vei- 
jola u.a.), s. Weippert, H., Geschichtswerk, 213-249, Albertz, Intentionen, 37-40, Kaiser, 
GrundriB 1, 87-89, Knoppers, Nations I, 17-56. Die Analyse der Texte des DtrG (incl. Dtn), 
die sich mit der Herstellung von Kultbildern beschaftigen, fuhrt zu einer groben Unterschei- 
dung zwischen einer ersten dtr Schicht (die den Aufweis der Schuld einer Fiihmngsperson 
vertritt) und spateren Texten (die die kollektive Verantwortlichkeit ausfuhren). Vf. geht da- 
von aus, daB die "Erstausgabe" der Konigebticher aus der josijanischen Zeit stammt, die Bu¬ 
cher Dtn - 2 Kon mehrfach dtr bearbeitet wurden, so daB das Siglum "dtr" nicht immer auf 
denselben "Autor" oder "Redaktor" verweist. 

1594 Dies auBert sich besonders deutlich im Tempelbaubericht 1 Kon 5ff, vgl. Berlejung, 
Handwerker, 16 Iff. 

1595 Zur Komposition von 1 Kon 12:26-30 s. Hentschel, 1 Konige, 84, Hahn, Kalb, 298- 
301, Noth, Konige, 268-270. 281-285, Herr Siinde, 57-65. Im allgemeinen wird zwischen 
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26A. Und da sagte sich Jerobeam: 

26B. "Jetzt wird das Konigtum wieder an das Haus Davids fallen! 

27A. Wenn dieses Volk hinaufzieht, um im Tempel Jahwes in Jerusalem Schlachtopfer 
darzubringen, 

27B. wird sich das Herz dieses Volkes wieder zu seinem Herm 1596 Rehabeam, dem Konig 
von Juda, wenden; 

27C. mich aber werden sie toten. 

27D. Sie werden zu Rehabeam, dem Konig von Juda, zuriickkehren 1597 ." 

28A. Und da beriet sich der Konig 
28B. und machte zwei goldene Kalber 
28C. und sagte zum Volk 1598 : 

28D. "Genug ist es mit der Pilgerei nach Jerusalem! 1599 
28E. Hier sind deine Gotter, Israel, 

28F. die dich aus Agypten heraufgefuhrt haben!" 1600 
29A. Und da stellte er das eine in Bethel auf, 

29B. das andere in Dan. 

30A. Und da wurde diese Sache fur Israel 1601 zur Siinde, 

30B. und das Volk zog vor dem anderen bis nach Dan. 

Diese Verse verbinden mit der Herstellung der beiden Jungstierbilder fol- 
gende Vorstellungen 1602 : 

1. Es liegt keinerlei gottliche Offenbarung vor, die den Zeitpunkt oder den 
Ort der Herstellung bekannt gegeben hatte 1603 . Die Motivation des Gesche- 
hens geht allein auf Jerobeam I. zuriick, der mit sich selbst zu Rate geht (V. 
26A.28A), ohne daB er sich mit einer Gottheit oder einem Priester abge- 
sprochen hatte. Dadurch daB es keinerlei gottliche Beteiligung gibt, fehlt den 
Kalbem jegliche (Ursprungs-)Beziehung zu einer Gottheit; sie bleiben ganz- 
lich der menschlichen bzw. koniglichen Ebene verhaftet. 


(neutralem) Annalentext und (polemischer) dtr(H/l) Redaktion unterschieden, s. die Uber- 
sicht der Vorschlage in Hahn, Kalb, 298f, Toews Monarchy, 34 mit Anm. 31; anders Hoff¬ 
mann, Reform, 59-73, Wurthwein, Konige, 162-165, Toews, Monarchy, 34 Anm. 32. 37 
Anm. 35 (dtr Fiktion). Als neuerer Entwurf ist Mommer, Verhaltnis, 57ff, zu nennen, der mit 
seiner Differenzierung zwischen "annalenartige Notizen " (ebd., 61; V. 28a(3bp.29b. 30b. 
32aal), (politisch orientiertem) judaischem Kommentar (V. 26f.28aaba) und (religios orien- 
tierter) dtr Redaktion (V. 30a.31.32aa2-b) eine weitere Uberarbeitungsschicht einfuhrt. 

1596 LXX hebt durch TUpoq icupiov Kai icupiov autcov hervor, daB es sich bei den Kal¬ 
bem des Jerobeam um andere Gotter (als Jahwe) gehandelt habe, zu deren Verehrung er habe 
anstiften wollen, s. Hahn, Kalb, 268. 

1597 Fehlt in der LXX, s. Hahn, Kalb, 269. 

1598 So LXX. S. dazu Noth, Konige, 268 und Hahn, Kalb, 272. 

1599 Zu anderen Ubersetzungsmoglichkeiten s. Hahn, Kalb, 273. 

1600 Eine singularische Ubersetzung ist ebenso moglich, s. die Ubersicht und Diskussion 
in Hahn, Kalb, 305ff. 

1601 SO LXX l , s. Hahn, Kalb, 275. 

1602 Zur Jerusalemer Perspektive des ganzen Abschnitts s. WURTHWEIN, Konige, 162, 
Noth, Konige, 270f, Toews; Monarchy, 35ff, Knoppers, Nations II, 38; zur judaischen Her- 
kunft des Verfassers s. Hahn, Kalb, 302f. 

1603 Ahnlich auch Knoppers, Aaron's Calf, 98. 
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2. Der Konig wird selbst als Handwerker tatig; eine weisheitliche Begabung 
liegt nicht vor. Eine besondere Auswahl der Handwerker oder des Arbeits- 
materials werden nicht erwahnt. 

3. Die Herstellung der Figuren verdankt sich dem Bestreben des Jerobeam 
I., die politische Trennung von Juda durch die kultische Unabhangigkeit von 
Jerusalem zu konsolidieren 1604 . Der Konig tragt die gesamte Verantwortlich- 
keit fur das Geschehen. 

Es spielt fur die "Theologie der Kultbilder" grundsatzlich keine Rolle, ob der "historische" 
Jerobeam die Kultbilder fur dieses Ziel schuf, oder ob nur die dtr Autoren und Redaktoren der 
Uberzeugung waren, daB er die Stierbilder fur taktische Zwecke fertigte; wichtig ist vor 
allem, daB offensichtlich vorausgesetzt werden konnte, daB Kultbilder Herrschaftsmittel wa¬ 
ren und zur Stabilisierung derselben eingesetzt werden konnten. Diese Uberzeugung liegt der 
literarischen Darstellung der Vorgange zugrunde, und sie nimmt sie auch bei ihren Lesem an, 
so daB die vorgestellte Rekonstruktion der historischen Ereignisse (und der Rolle der Kult¬ 
bilder) Plausibilitat besaB. Dies gilt im iibrigen auch fiir die weiteren "Nachrichten" von Ko- 
nigen, die nach 1 und 2 Kon Kultfiguren herstellten. 

4. Handwerkliche Details werden nicht erwahnt; als Material wird lediglich 
Gold genannt. 

5. Es entstehen zwei Jungstiere 1605 , die mit dem agyptenkritischen 1606 Exo- 
dusgeschehen verbunden werden 1607 , so daB es sich (entgegen der spateren 


1604 S. Albertz, Religionsgeschichte, 220-226, Donner, Geschichte, 241-243, Mettin- 
GER, Veto, 20. 

1605 Grundsatzlich ist davon auszugehen, daB es sich bei den Stieren um Attributtiere han- 
delte, die sowohl als Postamenttiere als auch (wenn sie ohne Begleitfigur auftreten) als therio- 
morphe Kultbilder dienen konnten (ahnlich Schroer, Bilder, lOOf mit Anm. 147), s. S. 56ff. 
Diese Bifunktionalitat wird von modernen Exegeten geme strikt voneinander getrennt, wah- 
rend dem israelitischen Volk (Obbink, Jahwebilder, 269, gefolgt von Albertz, Religionsge¬ 
schichte, 226, Rose, 5. Mose, 509, Mettinger, Veto, 23) oder dem offiziellen Kult des 
Nordreichs mangelndes Differenzierungsvermogen oder "Grenzverwischung" (so Weippert, 
M., Gott und Stier, 105, Jeremias, Hosea/Hoseabuch, 590) vorgeworfen wird. Die wissen- 
schaftliche Diskussion interpretiert die Jungstiere daher im allgemeinen alternativ entweder 
als Tragertiere (in Analogie zu den Keruben) oder als Gottesreprasentationen bzw. Manifesta- 
tionen Jahwes. 

Zum friihesten Vertreter der Keruben-Analogie gehort Paton, Did Amos, 81, weitere Beftir- 
worter des ersten Modells sind aufgefuhrt in Hahn, Kalb, 332-334. Seine Aufzahlung (s. 
ebd., 333 Anm. 140) ist zu erganzen durch DUMERMUTH, Kulttheologie, 83, Zimmerli, Bil- 
derverbot, 251, Noth, Konige, 283f, Wurthwein, Konige, 164f, Mettinger, Veto,21f, 
Olyan, Oaths, 139f, Kaiser, Theologie 1, 120, Mommer, Verhaltnis, 59, Evans, Origins, 
203f, Knoppers, Aaron’s Calf, 100 Anm. 20, Rose, 5. Mose, 509, Mettinger, No Graven 
Image?, 137, Hendel, Aniconism, 218. Zu den Verfechtern der zweiten Position s. Schroer, 
Bilder, lOOf, Weippert, M., Geschichte Israels, 98f, Toews, Monarchy, 54 Anm. 50, Van 
der Toorn, Book, 239, (zogernd) Mettinger, Israelite Aniconism, 190-192, s. auch die 
Ubersicht in Curtis, A.H.W., Observations, 23-25 (T.J. Meek, L. Bronner, N.C. Habel, J.N. 
Oswalt), der sich (ebd., 25) dieser Sichtweise anschlieBt. Trotz der beschriebenen Bifunktio¬ 
nalitat der Tiere zeigt die ikonographische Tradition, "daB der Darstellungstyp ‘Gottheit auf 
Tragertier’ in Palastina schon am Ende der EZI auBer Kurs geraten" war (vgl. Keel, Uehlin- 
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dtr Interpretation 1 Kon 14:9 1608 ) nur um Jahwebilder handeln kann 1609 . Wie 
aus der Proklamationsformel eindeutig hervorgeht, entstanden zwei Bilder 
desselben Gottes, die, dadurch daG sie an verschiedenen Orten plaziert wur- 
den, zu dessen lokaler Manifestation wurden 1610 , dem Jahwe von Bethel und 
von Dan. 

Von einer Einweihungszeremonie ist nicht die Rede. Die Figuren sind tiber- 
raschenderweise nicht dafiir gedacht, in der Residenz (Sichem 1611 ) des Nord- 
reiches 1612 aufgestellt zu werden, sondem in Bethel und Dan. Bei beiden Or- 


GER, GGG, 216). Mit Uehlinger, Cult Statuary, 109f ist diese Tendenzanzeige dahingehend 
zu prazisieren, daB Ritzzeichnungen und Siegel diesen Darstellungstyp bis in die EZ IIB (s. 
auBerdem Gitin, Empire, Fig. 21 (Ekron; EZ IIC)) bezeugen, wahrend er bei Rundplastiken 
vermieden wird. Die Stiere Jerobeams waren demzufolge als Kultbilder zu deuten. 

1606 Zu den evtl. Zusammenhangen zwischen Jerobeams Autonomieprogramm und dem 
Feldzug Schoschenks vgl. Keel, Uehlinger, GGG, 201. 216. Der Exodus wurde im folgen- 
den zum "national charter myth" Israels, so mit Van derToorn, Family, 289. 

1607 Die Deuteformel in 1 Kon 12:28 wird von einigen Exegeten als dtr (Donner, Gotter, 
73, Hentschel, 1 Konige, 84), von anderen als zuverlassige Uberlieferung (so Crusemann, 
Widerstand, 122 mit Anm. 59, Toews, Monarchy, 44, Mommer, Verhaltnis, 59, Van der 
Toorn, Family, 289) angesehen. MitDoHMEN, Das Bilderverbot, 102f (u.a. s. Hahn, Kalb, 
308), ist festzustellen, daB sie in 1 Kon 12:28 besser in den Kontext paBt als in Ex 32:4.8. Es 
fallt auf, daB in Ex 32 das (in bezug auf Singular oder Plural) neutralere nn von 1 Kon 12 
durch das deutlich auf einen Plural abzielende ersetzt ist, obwohl der Plural innerhalb der 
Erzahlung von Ex 32 keinen Sinn ergibt, s. schon Weippert, M., Gott und Stier, 104. 

1608 Zu der dortigen Formulierung s. Dohmen, Das Bilderverbot, 56f. 

1609 So schon Paton, Did Amos, 80f, Weippert; M., Gott und Stier, 104, Hahn, Kalb, 
311, Schroer, Bilder, 95-104, bes. 99, Evans, Origins, 206, Knoppers, Aaron's Calf, 95, 
Mommer, Verhaltnis, 59, KIettinger, Veto, 19f (Jahwe-El). Verschiedentlich wurden auch 
andere Gottheiten hinter den Jungstieren vermutet, s. (zum folgenden) die Ubersicht in Cur¬ 
tis, A.H.W., Observations, 17-31, Wyatt, Calves, 74ff: Baal (G. Ostborn), Apis (H. Graetz, 
R. Pfeiffer), Hathor (W.O.E. Oesterley, E. Danelius), ein theomorphes Symbol fur Moses 
(Sasson, Bovine, 384-387), Sin (J. Lewy, Bailey, Calf, passim) oder El (C.F.A. Schaeffer, 
N. Wyatt). Die Differenzierung zwischen Bildem von stammigen Stieren mit kurzen Homem 
fur Baal und groBeren Langhomstieren fur El (Wyatt, Calves, 80) ilberzeugt nicht. Gegen El 
als hochste Gottheit, die im 1. Jt. mit Jahwe hatte konkurrieren konnen, spricht sich Niehr, 
Gott, 17ff, aus; s. jedoch Albertz, Pluralismus, 202 mit Anm. 39, Toew$ Monarchy, 44-46. 
Zu alteren (SBZ, EZ I) Stierbild-Traditionen, die sowohl mit dem Wettergott als auch mit El 
verbunden sein konnten, vgl. Keeu Uehlinger, GGG, 57. 134, Schroer, Bilder, 84ff, Ahl- 
strom, History, 553, Toews, Monarchy, 46-51. 

1610 Zum Polyjahwismus dieser Formel s. schon Donner, Gotter, 72f, s. weiter Hahn, 
Kalb, 309-311. 

1611 Zu Pnuel, das eher als ostjordanischer Stiitzpunkt denn als Residenz zu verstehen ist, 
vgl. Wurthwein, Konige, 15If. Die Stadt war wohl "Fluchtburg" vor Schoschenk, so mit 
Noth, Konige, 281. Zur Identifikation des Ortes s. nun den Vorschlag von Zwickel, Pnuel, 
38-43 (Tell el-Hamme Ost anstelle der traditionellen Tulul ed-Dahab). 

1612 Die zahlreichen Terrakottabovinen der EZ II (vgl. Keel, Uehlinger, GGG, 218f, 
AhlstrOm, Picture, 136f), die mehrheitlich in Stidpalastina gefunden wurden, lassen darauf 
schlieBen, daB der Stierkult auch im Siidreich praktiziert wurde. Vielleicht handelt es sich bei 
den Terrakotten um Kopien des beriihmten Kultbildes von Bethel, so daB die Wallfahrten der 
Judaer dorthin fur das Siidreich eine groBere Gefahr darstellten als die in 1 Kon 12:28 be- 
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ten handelte es sich um lokale Kultzentren, die bereits eine langere Vergan- 
genheit 1613 , eigene Kulttraditionen 1614 und einen funktionierenden Kultbetrieb 
besaBen, so daB Jerobeam I. an bereits Bestehendem ankniipfen 1615 und es in 
seine Dienste stellen konnte. Die Tendenz der dtr Darstellung, die beiden 
Jungstiere als willkiirliche Kult neuerung des Jerobeam zu zeichnen, ist un- 
iibersehbar. Kaum zu beweisen (jedoch dennoch zu bedenken) ist die Uber- 
legung, daB es sich bei Jerobeams handwerklicher Betatigung nicht um eine 
Neuherstellung gehandelt hat, wie 1 Kon 12 behauptet, sondem um die Re¬ 
no vierung bereits bestehender Bilder 1616 . Da die dtr Darstellung bestrebt ist, 
dem Konig (im Gegensatz zum "gottgewollten, traditionsreichen" Jerusa¬ 
lem) eine eigenmachtige Neugriindung zur Last zu legen, tragt die Herstel- 
lung mehr dazu bei, den Konig zu diskreditieren, als es eine evtl. (historisch 
wahrscheinlichere) Emeuerung hatte leisten konnen 1617 . Von Jerobeams Per- 
spektive aus gesehen ware es taktisch kliiger gewesen, die Inanspruch- und 
Ubemahme bereits etablierter Kulte in Bethel und Dan durch die Re- 
novierung der dort bestehenden Bilder zu realisieren. Mehr als neue Bilder 
hatten emeuerte Statuen seine Verbundenheit mit den alten Nordreichs- 


haupteten Reisen der Israeliten nach Jerusalem. Zur Konkurrenz zwischen dem Jahwe von 
Bethel und von Jerusalem s. Evans, Origins, 21 If. 

1613 Zur Vorgeschichte Bethels s. Blum, Komposition, 7-35. 88-98, Noth, Konige, 283, 
Wurthwein, Konige, 163, Galling, Bethel und Gilgal, 26ff,W0ST, Bethel, 44f, Dumer- 
muth, Kulttheologie, 80f, Kelso, Bethel, 192-194, Ders. u.a., Excavation, bes. 20-27. 28-37. 
45-53, Weippert, H., Palastina, 156. 221. 268. 341. 357, Hahn, Kalb, 338-341, Schroer, 
Bilder, 96-99, GOrg, Bet-El, 28If, Dever, Beitin, 65If, Niemann, Herrschaft, 143. 206f; zur 
spateren biblischen Rezeption vgl. Gen 12:8, 13:3f, 28: lOff, 31:13, 35:lff. 

Zur Vorgeschichte Dans s. Ri 17f und Wurthwein, Konige, 163f,NoTH, Konige, 283, Nie¬ 
mann, Die Daniten, 259-266, Ders., Herrschaft, 133. 207ff, Weippert, H., Palastina, 146f. 
217-222. 224. 268. 310. 378f. 402, Dies., Dan, 55f, Hahn, Kalb, 342-344, Schroer, Bilder, 
99f mit Anm. 145, Biran, Dan, 323-332, bes. 323-327, Ders., Tel Dan: Texts, 1-17, Ders., 
Biblical Dan, passim; zur "Kulthohe" von Dan s. ebd., 159-233, Zwickel, Tempelkult, 254- 
256 (Lit. !). 

1614 Zum Pantheon von Bethel vgl. Anm. 1521, zum Gott Bethel s. Blum, Komposition, 
186-190, sowie bes. VanderToorn, Anat-Yahu, 83ff, Rollig, Bethel, 331-334. Zum Pan¬ 
theon von Dan vgl. Anm. 1522. 

1615 Zum restaurativen Charakter dieser MaBnahme s. Dumermuth, Kulttheologie, 8If, 
Noth, Konige, 284, WOrthwein, Konige, 163, Cross Canaanite Myth, 73-75. 198-200, 
Schroer, Bilder, 99, Albertz, Religionsgeschichte, 220, Olyan, Oaths, 139-141, Hahn, 
Kalb, 344-347, Blum, Komposition, 178f, Dohmen, Das Bilderverbot, 147-153, bes. 153, 
AhlstrOm, Royal Administration, 57-61, Ders, History, 551-553, Toews, Monarchy, 49-51 
u.d., Evans, Origins, 201-205 mit Anm. 31, Mommer, Verhaltnis, 58, Knoppers Nations II, 
35ff, Ders., Aaron's Calf, 96. 

1616 Diese Vermutung auBerten bereits Kittel, Konige, 108, Blum, Komposition, 181 
Anm. 38, Van der Toorn, Family, 289; auch Keel, Uehlinger, GGG, 219 nehmen an, daB 
das Bild von Bethel ein Erbe der SBZ oder EZI war. 

1617 Zu den Unterschieden zwischen der Herstellung und Renovierung von Kultbildem, 
die (vor allem bei Kompositstatuen) weniger auf der handwerklichen als auf der theologi- 
schen Ebene zum Tragen kommen, vgl. S. 159ff. 
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traditionen demonstrieren konnen. Indem er die integrative Kraft der tradi- 
tionellen Figuren nutzte und sie durch seine kultischen MaBnahmen mit der 
ihm eigenen konigsideologischen Pragung versah, hatte er die Bilder als 
herrschaftsstabilisierenden und identitatsstiftenden Faktor einsetzen konnen. 
Die Bilder hatten dazu beigetragen, sein religionspolitisches Programm auf 
der Bildebene umzusetzen. 

Die tendenziose dtr Darstellung will die Kalber als Neuerungen verstanden 
wissen. Die Rede von der "Herstellung" der Figuren vermittelt den 
Eindruck, daB es sich bei den Bildem von Jerobeam I. um die Begriindung 
einer neuartigen Tradition (der "Siinde Jerobeams") gehandelt hatte, deren 
Ursprung in der eigenmachtigen, willktirlichen und egoistischen Motivation 
dieses Konigs (s. aba in V. 26.28.33) zu suchen war 1618 . Im Zusammenhang 
mit Objekten, die nicht dem legitimen Jahwekult zugerechnet werden 
(sollen), zieht es das Alte Testament grundsatzlich vor, jeweils nur von 
deren Neuherstellung zu sprechen, niemals von deren Renovierung 1619 . Auf 
diese Weise wird jeder dieser Gegenstande zum Ergebnis eines individuellen 
Willkiiraktes, so daB die biblische Geschichtenschreibung den Eindruck er- 
weckt, daB es sich bei diesen Kultobjekten um vereinzelte Neuerungen, 
nicht um die kontinuierliche Instandhaltung eines Kultobjektes handelte. 

6. Bethel und Dan werden in 1 Kon 12:29.30b unterschiedlich behandelt 1620 . 
Laut 29A ist es der Konig selbst, der das eine Kalb in Bethel (a □’» (Qal)) 
und die andere Figur in Dan aufstellt (a jna (Qal) 1621 ). Im Unterschied zu 
Bethel 1622 wird jedoch auf eine Prozession nach Dan bezug genommen, die 


1618 Demgegeniiber wird sein Widerpart Josija sowohl durch die Auffindung eines Buches 
als auch durch einen Prophetenspruch der gottlichen Zuwendung und Gegenwart versichert (2 
Kon 22), wodurch seine KultmaBnahmen legitimiert werden. Zu Jerobeam als Antityp Josijas 
s. zuletzt VanWinkle, Kings, 11 If. 

1619 Bestandteile des "legitimen" Jahwekultes konnen dagegen durchaus renoviert werden, 
vgl. die Emeuerung des Tempels in 2 Kon 12:5-17 par. und 2 Kon 22:3-7 par. 

1620 Dementsprechend wurde verschiedentlich vermutet, daB der Stier von Dan eine dtr 
Erweiterung (mit 2 Kon 10:29) sei, die den Kult Jerobeams als polytheistisch diffamieren 
sollte, s. dazu WOrthwein, Konige, 164. Im wesentlichen bleibt es bei der Kontroverse zwi- 
schen Niemann, Herrschaft, 208-212 (fur Bethel und Dan als koniglich dominierte Integra- 
tionsheiligtiimer), Toews, Monarchy, 70-73, und Dohmen, Heiligtum, 19ff, Ders., Das Bil- 
derverbot, 145f, Motzki, Beitrag, 475f (fur Bethel als einziges Reichsheiligtum). Das wieder- 
holt angefiihrte Argument, daB Dan in der prophetischen Kritik des Hosea und Amos so gut 
wie keine Rolle spielt (zu Bethel s. Hos 10:5f bzw. "Samarien" Hos 8:5, zu Dan s. Am 8:14), 
kann m.E. nicht gegen die Existenz Dans als koniglich dominiertes Heiligtum im Norden 
sprechen, sondern nur fur die Tatsache, daB Dan nicht in Konkurrenz zu Jerusalem stand und 
Bethel nicht an Bedeutung gleichkam. Eine mogliche Erklarung fur das Schweigen dieser 
Propheten ware allerdings auch, daB Dan zu ihrer Zeit bereits aramaisch war, s. die beruhmte 
aramaische Stele aus Dan, Biran, Biblical Dan, 274-278. 

1621 Zur Konstruktion von jru mit a (als Ortsangabe) vgl. Lipinski, jna, 696. 

1622 Dieser Sachverhalt (vgl. die Bezeugung in der LXX^ koci 7upo TUpoacoTUOD TTjq 
aX'kriq eiq BaiOrjA,) wird von einigen Exegeten (s. die Ubersicht in Hahn, Kalb, 277f) 
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das Kultbild an seinen Standort uberfuhrt 1623 . An ihr war das Volk beteiligt, 
das (in V. 26-33) nur an dieser Stelle als aktives Subjekt einer Handlung in 
Erscheinung tritt. 

7. Leider laGt sich aus den V. 28-30 nicht ersehen, an welchem Ort die Bil- 
der entstanden; fur die Deuteronomisten spielte dies offenbar keine Rolle. 
Denkbar ware, daB Jerobeam I. sie in Bethel oder der koniglichen Residenz 
(Sichem) anfertigen lieG. Aufgrund der Tatsache, daB fur das Kultbild von 
Bethel keine Uberfuhrungsprozession iiberliefert ist, und Dan (wie auch 
Sichem und Pnuel) im Alten Testament als kultisches Zentrum gegeniiber 
Bethel eine wesentlich geringere Rolle spielt, erscheint die erste Losung als 
die wahrscheinlichere 1624 . Nicht auszuschlieGen ist selbstverstandlich, daB 
Jerobeam I. die Stiere in einer ungenannten lokalen Handwerksstatte her- 
stellen lieB 1625 . In jedem Fall muGte der Konig bemtiht sein, Rivalitaten zwi- 
schen dem politischen Zentrum (Sichem) und den kultischen Zentren (Beth¬ 
el und Dan) des Nordreiches durch das Postulat einer eindeutigen Hierarchie 
auszuschalten. Was ware besser dazu geeignet gewesen, die konigliche 
Herrschaftsorganisation darzustellen, als die Entstehung der Gottesbilder 
und ihre Inthronisation so in Szene zu setzen, daB iiber die Reihenfolge Re¬ 
sidenz (politisches Zentrum) - Bethel (wichtigstes religioses Zentrum) - 
Dan (zweitwichtigstes religioses Zentrum) und iiber den Konig als deren ei- 
nigendes Band keinerlei Zweifel mehr bestanden? 

8. Die polemisch orientierte Darstellung des 1. Konigebuchs vermittelt ihre 
Sicht der Dinge: Der illegitime Konig Jerobeam I. griindete zwei neue Kulte, 
stattete sie mit Stierbildem ("anderen Gottem" 1 Kon 14:9 1626 ) anstelle der 
Gegenwart Jahwes aus und organisierte deren Unterbringung, Versorgung 
und den Festkalender (in Bethel und Dan 1627 ) in einem bewuGten, willkiirli- 


dahingehend harmonisiert, daB die Prozession nach Bethel einem Homoioteleuton zum Opfer 
gefallen sei. V. 30a ware dann als Glosse zu werten, die den Text unterbricht. Andere schei- 
den 30b (als Glosse zu 29b) aus, das an die falsche Stelle geraten sei (so Wurthwein, Koni- 
ge, 162 Anm. 3). M.E. beruht die Prozession nach Bethel auf einer spateren Harmonisierung; 
da V. 29 durch V. 30b sinnvoll weitergefuhrt wird, ist V. 30a als Glosse auszuscheiden. Zu 
weiteren Vertretern dieser Position s. Hahn, Kalb, 276f, Hentschel, 1 Konige, 84, Mom- 
mer, Verhaltnis, 60. 

1623 So mit Noth, Konige, 285. Der Kontext der Herstellung des Kultbildes legt nahe, daB 
es sich um die einmalige Einfuhrungsprozession gehandelt hat und nicht um ein jahrlich wie- 
derkehrendes Prozessionsfest. Zur Diskussion der letzteren Moglichkeit s. Niemann, Herr- 
schaft, 209-211 mit Anm. 140. S. den Uberblick der verschiedenen Deutungen in Hahn, 
Kalb, 277-281. 

1624 Auch Keel, Uehlinger, GGG, 215 Anm. 134, rechnen mit Bethel als Ursprungsort. 

1625 Zu Sukkoth als saisonbedingter Arbeitsplatz fur Metallhandwerker vgl. 1 Kon 7:46 
und Knauf, Copper Supply, 184f. 

1626 Zu DnnN als typischen Merkmal der dtn-dtr Literatur s. Romer, Vater, 85-88. 

1627 Zur Textrekonstruktion der V. 31-32.33, die sukzessiv an diese Stelle gelangten, vgl. 
Wurthwein, Konige, 151. 165f. Anders Noth, Konige, 269. 291f, der V. 31-32 zu 26- 
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chen und egoistischen Akt, der als Abfall vom legitimen Jerusalemer Kult 
und als Sunde (V. 30a) bewertet wurde. Im Unterschied zu den positiven 
Konsequenzen, zu denen die Anfertigung von Kultbildem nach mesopotami- 
schen MaBstaben gefiihrt hatte, kann Jerobeam I. nach der vorliegenden 
Darstellung (1 Kon 12:30A, 14:9) keinesfalls erwarten, mit dem Segen Jah- 
wes entlohnt zu werden, da er gegen dessen Willen verstoBen hat. 

In volliger Verkehrung der mesopotamischen Glaubensvorstellungen wer¬ 
den in der dtr Darstellung die Inhalte, die im Alten Orient mit der Ent- 
stehung eines Kultbildes verbunden waren, geradezu auf den Kopf gestellt. 
Dies zeigt sich daran, daB die Herstellung einer Statue nicht mehr zum gott- 
lichen Wohlwollen 1628 , sondem zum Zorn 1629 , ihre Vemichtung nicht mehr 
zur gottlichen Strafe 1630 , sondem zum Segen 1631 fiihrte. Die Konigebiicher 
machen dementsprechend die Zerstorung der Bilder zum MaBstab fur die 
positive Bewertung der einzelnen Herrscher Israels und Judas. Ein Vergleich 
mit der bereits skizzierten mesopotamischen Konigsideologie zeigt, daB es 
sich dabei um die vollige Verdrehung der Sitten handelt: Je zahlreicher und 
wertvoller die Bilder, die ein altorientalischer Konig machte, desto hoher 
war sein Ansehen bei seinen Gottem (und deren Priesterschaften) 1632 ; fur die 
dtr Theologen gait gerade das Gegenteil: Je unerbittlicher ein Konig die Zer¬ 
storung der Bilder und der Hohenheiligtiimer verfolgte, desto mehr konnte 
er mit Jahwes segensreicher Hilfe rechnen 1633 . Obwohl sich die Konigs- 


29+30b rechnet. Fur Mommer, Verhaltnis, 60, ist nur V. 32aal kein Ergebnis dtr Redak- 
tionsarbeit. Zu einem Uberblick der verschiedenen Vorschlage s. Hahn, Kalb, 281-298. 299- 
301. 

1628 So in Mesopotamien vgl. dazu S. 94f. 174f. 

1629 Vgl. dazu die negative Bewertung der Konige, die lokale Kulte und Kultobjekte, die 
(cf. dtr Theologie) nicht dem Jahwekult zugerechnet wurden, untersttitzt haben, so z.B. 1 Kon 
16:30-33, 2 Kon 21:1-18 u.o. sowie die Rede von der "Sunde Jerobeams", die zum Landver- 
lust gefiihrt habe 1 Kon 13:34, 15:26, 16:2.19, 2 Kon 17:21-23 u.o. 

1630 So im Alten Mesopotamien, vgl. dazu (in bezug auf Konigsstatuen bzw. -stelen) z.B. 
RIMB 2, B.6.32.14, S. 219:63-81 oder ebd., B.6.32.2, S. 201f:82-100. 

1631 Vgl. dazu die positive Bewertung der Konige, die lokale Kultorte und Kultobjekte, 
die (cf. dtr Theologie) nicht dem Jahwekult zugerechnet wurden, vemichtet haben, so z.B. 1 
Kon 15:11-13, 2 Kon 18:3f, 2 Kon 23 u.o. 

1632 vgl. s. 94f. 103f. 

1633 Bekanntlich sind Hiskija und Josija die Konige, die laut dtr Darstellung dieses in¬ 
novative (s. Weinfeld, Deuteronomy 1-11, 37, Evans, Origins, 209) Konzept idealtypisch 
umsetzten. Dies fiihrte bei vielen Exegeten zu dem naheliegenden Gedanken, daB das (Dtn 
und) DtrG (Dtrl) die Religionspolitik dieser Konige unterstiitzen sollte, so Evans, Origins, 
209, Weinfeld, Deuteronomy 1-11, 37-57, Weippert, M., Fragen, 415-442 (Schicht II), 
Nelson, Redaction, 121-123, Cross, Canaanite Myth, 274-289, Lohfink, Kerygmata, 135- 
137, Ders., Kultreform, 213ff, Ders., Gab es, 350ff (DtrG aus der Zeit Josijas mit exilischer 
Bearbeitung und punktuellen Fortschreibungen (ebd., 358f)). Zu einer Kritik dieser u.a. An- 
satze (die die Geltung von M. Noths Hypothese des DtrG von Dtn bis 2 Kon voraussetzen) s. 
z.B. Handy, Probability, 256-261; s. auch Anm. 1593. 
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ideologien des DtrG und der mesopotamischen Quellen grundsatzlich da- 
riiber einig waren, daB der Herrscher fiir den korrekten Ablauf des Kultes 
verantwortlich war und fiir die Durchfiihrung des gottlichen Willens Sorge 
tragen muBte, bestanden unvereinbare Differenzen darin, wie der gottliche 
Wille inhaltlich zu bestimmen sei. Der Wille Jahwes verlangte (cf. dtr Theo- 
logie) von seinen Konigen hinsichtlich der Unterstiitzung der lokalen Kult- 
orte und der Pflege der Kultbilder und Kultsymbole genau das Gegenteil von 
dem, was zur gottgefalligen Amtsftihrung altorientalischer Potentaten ge- 
horte. Die Gottestreue bestand fiir die Deuteronomisten daher gerade nicht 
in der Pflege der Gottesstatuen und Kultplatze, sondem in der Zerstorung 
der bereits existenten und der Abstinenz von neuen Figuren und Heilig- 
tiimem. Das DtrG greift daher zwar an der altorientalischen Konigskon- 
zeption an, nimmt das in Assyrien iibliche enge Verhaltnis zwischen Konig 
und Gott auf 1634 , kehrt jedoch die im Alten Orient geltenden Handlungs- 
maBstabe und -orientierungen um, so daB die israelitischen Konige vollig 
anders handeln miiBten als ihre mesopotamischen Kollegen, um gottge- 
fallige Herrscher zu sein. Der Grundansatz, die mesopotamischen Vorstel- 
lungen, die mit der Herstellung eines Kultbildes verbunden waren, in Israel 
bzw. Juda auf die Vemichtung der Bilder zu iibertragen (und umgekehrt), 
zeigt sich auch daran, daB das DtrG an keiner Stelle eine gottliche Beauf- 
tragung fiir die Herstellung von Bildem, wohl aber fiir deren Zerstorung 
kennt 1635 ; dadurch wird der altorientalische Gedanke von der gottlichen Ini¬ 
tiative, die die Anfertigung eines Kultbildes motiviert, auf dessen Zerstorung 
bezogen 1636 . 

Da die Schopfung und Emeuerung der Kultbilder (und die Inschriften darii- 
ber) vor allem unter der Regie der neuassyrischen Konige zu einem belieb- 
ten Mittel der Visualisierung und Weitergabe der herrschenden Theologie 
wurden (s.o.), laBt es sich gut verstehen, wenn die dtr Bewegung, die sich 
gegen den neuassyrischen Imperialismus absetzen und ihn theologisch 
verarbeiten wollte 1637 , gerade die Vemichtung und die Zerstorung von Kult- 
bildem zum Kennzeichen der eigenen Theologie machte. 


1634 Die enge Verbindung zwischen Konig und Gott wird auch aus 1 Kon 21:10 deutlich, 
wo die Lasterung ("Segnung") von Gott und Konig geahndet wird (s. auch Ex 22:27). 

1635 Vgl. Ri 6:25f (Aschera). Zur gottlichen Beauftragung zur Herstellung in Mesopota- 
mien vgl. S. 86f. 94. 

1636 Ahnliches gilt im tibrigen auch fiir die gottliche Mitwirkung an der Herstellung von 
Kultbildem, die laut altorientalischen Texten selbstverstandlich ist. Im Alten Testament ist 
Jahwe dagegen nie aktiv an deren Entstehung beteiligt, wohl aber an deren Vemichtung, s. 
Jer 51:47.52, Ez 6:3-6, Mi 1:7, 5:12f, Nah 1:14. 

1637 Zur dtr Bewegung als theologischer Verarbeitung des neuassyrischen Reiches vgl. 
Lohfink, WOrter, 37-41, Knauf, UAT, 132ff, und kritisch differenzierend Lohfink, Gab es, 
350-352. 352ff (eine "Bewegung" erst z.Zt. von Josija), s. nun auch ROMER, Transformations, 
2-4. 
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1.4.1.1. Der Konig als verantwortlicher Koordinator und Theologe 

Aus den wenigen Nachrichten, die das DtrG und die Chroniken von 
Konigen tiberliefem, die Gottesreprasentationen hergestellt haben, denen im 
Rahmen des offiziellen Kultes kultische Verehrung zukommen sollte 1638 , laGt 
sich entnehmen, daB es der Konig war, der als verantwortlicher Auftrag- 
geber fungierte. In bezug auf seine Aufgabe, den Handwerkern alle 
Materialien zur Verfugung zu stellen, die diese fur ihre Arbeit an den Got- 
tem benotigten, bietet weder das DtrG noch die Chr weitere Informationen. 
Lediglich aus den baulichen MaGnahmen am Jerusalemer Tempel 1639 ergibt 
sich, daB der Konig 1640 fur die Finanzierung der Handwerker 1641 , die Bereit- 
stellung des Arbeitsmaterials, die Koordination der verschiedenen Arbeiten, 
die Personalleitung und die Bauaufsicht Sorge tragen muBte 1642 ; dabei ist be- 
merkenswert, daB die Finanzbeschaffung in der Konigszeit in Form der 
Sammlung und zweckgebundenen Bestimmung der Tempeleinkunfte (2 Kon 
12:5f.l0-13 par, 2 Kon 22:4-6 par) oder nachexilisch in Form einer frei- 
willigen Kdlekte der Burger-Tempel-Gemeinde (1 Chr 29:5b-9, Esra 2:68f 
u.o., Ex 35:4ff, 36:3) organisiert wurde. Das in Mesopotamien tibliche "Bau- 
herrenmodeH", das das finanzielle Engagement des Konigs in den Vorder- 
grund riickt, findet sich nur beim dtr Salomo 1 Kon 5:20-25, 9:10-14 1643 und 
dem chr David 1 Chr 28:ll-29:5a 1644 . 


1638 Es handelt sich dabei um die bereits erwahnten Konige Jerobeam (fiir Bethel und 
Dan; 1 Kon 12:26-30//2 Chr 11:15), Ahab (fiir Samaria; 1 Kon 16:32f), Ahas (wohl fiir Jeru¬ 
salem; 2 Chr 28:2) und Manasse (fiir Jerusalem; 2 Kon 21:3-7//2 Chr 33:3-7). In bezug auf 
Maacha (1 Kon 15:13//2 Chr 15:16) muft offen bleiben, inwiefern sie ihre Aschera fiir den 
privaten oder den offiziellen Kult herstellen lieB, s.u. Zu ihrer Initiative fiir eine Aschera vgl. 
Frevel, Aschera, 533-538, bes. 537f. 

1639 i Kon 5:9ff//2 Chr l:18ff, 1 Chr 28:11-19, 29:1-9, 2 Kon 12:5f//2 Chr 24:4f, 2 Kon 
22:3-7//2 Chr 34:8-13; siehe auch den Altarbau des Ahas 2 Kon 16:10-16. 

1640 Bzw. in nachexilischer Zeit derjenige, der seine Rolle iibemahm, so z.B. Serubbabel 
und Josua in Hag 1:1-2:9, Esra 3:2-8, 5:2; siehe auch die Grundsteinlegung durch Schesch- 
bazzar in Esra 5:16 und die Vollendung des Baus durch den Statthalter von Juda und die Alte- 
sten unter Schirmherrschaft des persischen Konigs in Esra 6:14. Zu Moses und dem Volk, die 
in Ex 25-40, dem priesterschriftlichen Paradigma eines idealen Herstellungsvorganges fiir 
den nachexilischen Tempel, die Aufgaben eines Konigs wahmehmen, vgl. Berlejung, Hand¬ 
werker, 156-160. 168. 

1641 Diese wurden wohl bezahlt vgl. 2 Kon 12:11-16, s. dazu den Kommentar in Cogan, 
Tadmor, II Kings, 138-141 Ausgehend von diesem Beleg nimmt Heltzer, Organisation, 
66 , das ausgehende 9. Jh. als Entstehungszeit fur einen selbstandigen Handwerkerstand an. 

1642 Zur Aufgabe des Konigs beim Tempelbau vgl. Berlejung, Handwerker, 15If. 161ff 
mit Lit. 

1643 Zu diesen Versen als "midrashic elaboration on Jos 19:23-31" vgl. Knauf, Copper 
Supply, 168 Anm. 3. 

1644 Beide Konige ktimmem sich selbst um die Bezahlung: Salomo trifft mit Hiram von 
Tyrus ein Handelsabkommen, David organisiert Materialien (1 Chr 29:2) und stellt zusatzlich 
noch seine Privatschatulle zur Verfugung (1 Chr 29:3-5a). Die Historizitat beider Nachrichten 
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In diesem Zusammenhang fallt auf, daB die Materialfrage im Rahmen des 
legitimen Jerusalemer Kultes nicht nur als eine ’'profane”, verwaltungstech- 
nische Aufgabe angesehen wurde 1645 : In Bezug auf die Errichtung des nach- 
exilischen Heiligtums 1646 ist in Hag 2:7f davon die Rede, daB sich Jahwe (in 
der Rolle des betroffenen Gottes und des betreuenden Weisheitsgottes) 
selbst um die geeigneten Materialien fur sein Heiligtum kummem will; in 
Hag 1:8 erteilt er den von ihm Erwahlten den Auftrag, die Holzer fur sein 
Haus zu besorgen. Dies erinnert an mesopotamische Vorstellungen, die den 
Gottem und dem Weisheitsgott Ea wesentlichen Anteil beimessen, wenn es 
bei kultischen Angelegenheiten um die Materialbeschaffung geht 1647 . 

Auch die Darstellung des DtrG kennt Konige, die als "Handwerker auf dem 
Thron” vorgestellt werden. An erster Stelle ist vor allem der dtr Salomo zu 
nennen, der von Jahwe mit Weisheit, Einsicht und Verstand begabt wird, so 
daB er den Tempel(um)bau 1648 in Jerusalem in Angriff nehmen und zu einem 
erfolgreiohen Ende fuhren kann. Da die Handwerker nahezu vollstandig hin- 
ter ihm zuriicktreten und der Herrscher den Segen und den Ruhm fur das 
Geschaffene selbst einheimst, leihen die Handwerker der Konigebiicher dem 
Konig ihre Hande 1649 . Leider laBt sich im Zusammenhang mit der 
Herstellung der Kultbilder durch die Konige Jerobeam, Ahab, Ahas und 


ist zu bezweifeln; zu Salomos wirtschaftlichen Moglichkeiten vgl. Anm. 1352. Zum chroni- 
stischen Bild von David s. Im, Davidbild, 52-58. 153-159, Willi, Chronik,207f, Weinberg, 
Konig, 424ff, Japhet, Chronicles, 506f. Auch Demetrius I. wollte fur Tempelaibeiten die ko- 
nigliche Finanzhilfe bereitstellen, vgl. 1 Makk 10:44; zu diesem Themenbereich s. Galling, 
Stifter, 134-142. 

1645 Zu den Vorstellungen, die in Mesopotamien mit den Materialien verbunden waren, 
vgl. S. 121ff. 128ff. 

1646 Dasselbe trifft fur das neue Jerusalem zu, vgl. Jes 54:1 If, 60:(13).17. 

1647 In Hag 1:(1).8.12-14, 2:4-9 (zu den Einleitungsfragen vgl. Wolff, Haggai, 12-36. 50- 
64) sind die wesentlichen Elemente vorhanden, die auch in Mesopotamien die Herstellung 
eines legitimen, gottgewollten Heiligtums begleiteten: 1. Gottliche Beauftragung; Erwahlung 
von Serubbabel und Josua; Bekanntgabe des Zeitpunktes (s. dazu Bedford, Time, 71-78), 2. 
Auftrag zur Materialbeschaffung, 3. Herstellungsauftrag, 4. Beistandszusage, 5. Geistbega- 
bung von Serubbabel, Josua und dem "Rest des Volkes" (zu diesem Begriff vgl. Wolff, Hag¬ 
gai, 34f, sowie Clements, irk;, 947), 7. Ermutigungsorakel (vgl. 1 Chr 28:20) fur Serubbabel, 
Josua und das "Volk des Landes", 8. Zusage der Materialbeschaffung und Betreuung durch 
Jahwe, 9. Segenszusage. Vgl. dazu Hurowitz, I Have Built, 32-92 und Berlejung, Hand¬ 
werker, 15If. Aus mesopotamischen und alttestamentlichen Herstellungsberichten kultischer 
Objekte wurde deutlich, daB die Ubertragung des gottlichen Geistes die Befahigung der Men- 
schen ausmacht, fur Gott tatig zu werden. Gegen Wolff, Haggai, 35f, geht es daher bei der 
Vergabe des Geistes nicht um die Ubertragung der Willenskraft an die Menschen, sondern 
um das Konnen. 

1648 Vgl. dazu und zum folgenden Berlejung, Handwerker, 162f. 

1649 Zu den Handwerkem von P, die im Gegensatz dazu (und zu mesopotamischen Ge- 
brauchen) nicht im Dienst eines Konigs, sondern in dem des Volkes stehen, vgl. Berlejung, 
Handwerker, 158-160. 
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Manasse nichts konkretes liber die beteiligten Handwerker erfahren. Die dtr 
und chr Darstellung legt Wert darauf, zu zeigen, daB sich diese Herrscher, 
trotz mangelnder weisheitlicher Begabung durch Jahwe, eigenhandig um die 
technische Anfertigung der Stiere, der Baalbilder und des Kultobjektes der 
Aschera bemiiht haben; dieser Blickwinkel entspricht dem altorientalischen 
Handlungs- und Interpretationsmuster, das dem Konig die Aktivitaten der 
Handwerker zuschreibt und letztere in der Anonymitat und Bedeutungs- 
losigkeit verschwinden laBt. 

Laut dtr und chr Darstellung traten die Konige Jerobeam, Ahab, Ahas und 
Manasse nicht nur als Handwerker in Erscheinung; sie gaben auch ein 
bestimmtes Bildprogramm vor, das Ausdruck ihres religionspolitischen 
Konzeptes war 1650 . Gegenstand ihrer kultischen MaBnahmen sei (laut den dtr 
und chr Verfassem) die Anfertigung von (Jung-)Stierbildem (Jerobeam), ge- 
schmiedeten Bildem fur die Baale (Ahas) und Reprasentationen der Gottin 
Aschera (Maacha, Ahab, Manasse) gewesen. Alle genannten Kultobjekte 
werden innerhalb der biblischen Darstellung als VerstoB gegen Jahwes 
Willen beurteilt und letztlich fur den Untergang des Staates verantwortlich 
gemacht (2 Kon 17:16). Die Motivationen der einzelnen Konige (bzw. der 
Koniginmutter) bleiben laut alttestamentlicher Darstellung vielfach im Dun- 
keln. Nur das (fingierte) Selbstgesprach des Jerobeam zeigt an, daB es ihm 
(in dtr Augen) darum ging, die kultische Abkoppelung von Jerusalem und 
die Eigenstandigkeit des Kultes des Nordreiches zu erreichen. So polemisch 
die Darstellung in 1 Kon 12 auch ist, die Jerobeam I. den Abfall zu selbst- 
gemachten Gottem unterstellt, realpolitische Griinde waren es sicher, die 
den Konig dazu veranlassten, seine Herrschaft und seinen Herrschafts- 
bereich auf der politischen und religiosen Ebene vom Siiden abzugrenzen, 
ohne sich jedoch grundsatzlich von Jahwe zu distanzieren. Die Herstellung 
(oder Renovierung?) der Kalber fur Bethel bzw. Dan zeigte das Engagement 
des Konigs fiir den Kult und seine Verbundenheit mit seinem Gott. Sie 
brachte das religionspolitische Konzept Jerobeams zum Ausdruck, das fur 
alle sichtbar abgebildet und in Szene gesetzt wurde: Jahwe war in der Ge¬ 
stalt des Stieres 1651 in beiden Heiligttimem sichtbar gegenwartig. Seine Pra- 
senz 1652 lieB die beiden Orte, die mehr an der Peripherie als im Zentrum des 


i65° Ahnlich auch Evans, Origins, 192f. 

1651 Zur Verbindung von Jahwe mit einem Stier vgl. Num 23:22, Dtn 33:17, die Gottes- 
bezeichnung b>ae>vap»' -‘as Gen 49:24, Jes 1:24, 49:26, 60:16, Ps 132:2.5 sowie das Samaria 
Ostrakon Nr. 41 ( glyw ("ein Jungstier ist Jahwe" oder "Jungstier Jahwes" = Lem AIRE, Ostra- 
ca, 53), s. auch Evans, Origins, 202-205. 

1652 Prasenztheologie zeigt sich daher auch in Bethel (s. Gen 28:16f, 31:13), so mit Blum, 
Komposition, 94 Anm. 34, Zimmerli, Bilderverbot, 250f, gegen Fritz Tempel, 36f, der Je¬ 
rusalems Exklusivitat hervorhebt. 
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Nordreiches lagen, zu stabilisierenden und integrativen Faktoren werden 1653 . 
Indem Jerobeam in deren Kultorganisation eingriff, konnte er sie zur 
Stiitzung seiner Herrschaftsanspriiche einsetzen 1654 ; die Bilder selbst wurden 
zum Bestandteil seines Herrschaftssystems und dessen Ausdehnung; sie wa- 
ren das Werkzeug, mit dessen Hilfe Jerobeam I. die neue Reichsideologie 
optisch und allgemeinverstandlich darstellte und vermittelte: Jahwe war (als 
Stier) der Gott des Nordreiches und seines Konigs; er wirkte an seinen Gren- 
zen legitimierend und erhaltend. 

Obwohl nicht mehr mit Sicherheit festzustellen ist, ob die Koniginmutter 
Maacha das der Aschera fur private Zwecke oder den offiziellen Kult 
anfertigen lieB 1655 und welche religionspolitischen Konzepte sie damit ver- 
folgte, sei an dieser Stelle kurz auf 1 Kon 15:13 eingegangen. Wie oben er- 
wahnt, war der offizielle Kult im koniglichen Jerusalem eng mit dem Herr- 
scherhaus verwoben, so daB davon auszugehen ist, daB Maachas Votum fur 
Aschera kaum rein privater Natur sein oder bleiben konnte; insofem stellt 
sich die oben gestellte Alternative (privat-offiziell) als gegenstandslos dar. 
Uber Maachas Motive schweigt der Text. Es mag sein, daB ihr Eingriff in 
den Jerusalemer Residenzkult von Asa als Einmischung in seine Religions- 
politik gewertet worden ist, der er dadurch Einhalt gebieten wollte 1656 , daB er 
sie aus ihrem Amt als Koniginmutter 1657 entfemte. Ebensogut moglich ist je- 
doch, daB politische 1658 oder unbekannte taktische oder gar familiare Griinde 
(zu denken ware etwa an Thronnachfolgeintrigen) ihn zu diesem Schritt be- 
wegten, der erst in der dtr Darstellung mit dem Synkretismus der Maacha 
verbunden wurde 1659 ; die Historizitat der Kultreform des Asa, die sich an die 


1653 Zur Rolle Dans s. Niemann, Herrschaft, 212. 

1654 Vgl. dazu die Bezeichnung von Bethel als t mpo und na^nn mn in Am 7:13. Zu dem 
polemischen Ausdruck rrm(n) rra bzw. moan mn (1 Kon 12:31, 13:32, 2 Kon 17:29.32, 
23:19), der bestimmte Tempel des Nordreiches abwerten soli, vgl. Fritz, Tempel, 72, s. auch 
den Forschungsiiberblick in Hahn, Kalb, 281-283. 

1655 Mit Noth, Konige, 337, und Frevel, Aschera, 537, ist davon auszugehen, daB sich 
hinter dieser Episode eine historische Notiz verbirgt, s. auch Spieckermann, Juda, 184-187. 
Zur spekulativen Deutung von SCHROER, Bilder, 38, daB es sich um eine Bes-gestaltige Vo- 
tivgabe gehandelt habe, vgl. Frevel, Ort, 78f Anm. 87. 

1656 So die Interpretation von Donner, Art, 3, und Frevel, Aschera, 537. 

1657 Zu diesem Amt vgl. Donner, Art 2ff, Frevel, Aschera, 537 mit Anm. 1808, sowie 
Kosmala, nai, 909. Die von Ackerman, Queen, 385-401 (beeinfluBt von Ahlstrom, As¬ 
pects, 69), postulierte enge Verbindung der Koniginmutter mit Aschera, ist durch nichts zu 
sttitzen. 

1658 So Pfeiffer, Polemic, 231, Spieckermann, Juda, 186, Ahlstrom, History, 567. 

1659 So mit Wurthwein, Konige, 187, der die Absetzung der Maacha als historisch, die 
Begriindung derselben als Werk einer spateren Hand (DtrN) ansieht. Ahnlich auch Ahl¬ 
strom, History, 567. 
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Notiz von V. 13a anschlieBt, ist sicherlich als "das Ergebnis dtr ‘Ideali- 
sierung’" 1660 anzuzweifeln. 

Inwiefem in 1 Kon 16:33 eine historische Notiz iiberliefert ist, laBt sich 
kaum mehr mit Sicherheit sagen 1661 , da die dtr Darstellung Ahabs sehr ne- 
gativ akzentuiert und vom Vorwurf des Synkretismus gepragt ist 1662 . Fur die 
Deuteronomisten ist er der Konig, dem die Aschera von Samaria zur Last 
gelegt werden muB 1663 . Wenn hinter V. 33a eine historische Nachricht liber 
religionspolitische Aktivitaten des Konigs erhalten ist, so lag es, entgegen 
der dtr Darstellung, selbstverstandlich kaum in der Absicht des Konigs, sei- 
nen Gott Jahwe "zu reizen" (oTDn^) 1664 . Denkbar ist, daB der Herrscher (evtl. 
auch schon Omri) darum bemiiht war, seine noch junge Residenz Samaria 1665 
zum Wohnort fur die israelitisch-judaische Gottin Aschera zu machen 1666 
(oder zu bestatigen), deren Wohlwollen er fur sich und seine Regierung 
sichem wollte. Sein Engagement in der Kultorganisation der Residenz sollte 
zur Stabilisierung seiner Herrschaft beitragen 1667 und auch die kultische 
Attraktivitat Samarias 1668 erhohen. 

Ahnliche Motive mogen auch Manasse dazu veranlaBt haben, im Jeru- 
salemer Tempel eine Representation der Gottin Aschera aufzustellen, was 
ihn in dtr Darstellung einerseits mit dem schandlichen Ahab, andererseits 


1660 Mit Hoffmann, Reform, 92. Siehe auch Spieckermann Juda, 186, und Frevel, 
Aschera, 538. 

1661 Zu den stilistischen Auffalligkeiten von V. 30-33, die nahelegen, daB es sich bei V. 
33b um einen Nachtrag handelt, vgl. Frevel, Aschera, Anm. 1824. Hoffmann, Reform, 70- 
81, halt die Notiz uber Aschera nicht fur verlaBlich; nach WOrthwein, Konige, 202f, handelt 
es sich bei V. 31b|3-33 um Zusatze von DtrN, anders Schniewind, History, 652, der in V. 33 
vorexilische in V. 32 exilische Themen erkennen will. 

1662 Ahab erscheint mehrfach als Vorlaufer des frevelhaften Manasse, vgl. den expliziten 
Ruckverweis in 2 Kon 21:3 sowie die Ahnlichkeit der Formulierung in 2 Kon 21:3 und 1 Kon 
16:32; s. auch 1 Kon 21:26 und 2 Kon 21:11. 

1663 Zu den Bezugen zwischen 1 Kon 16:33 und 2 Kon 13:6 vgl. Frevel, Aschera, 541 
mit Anm. 1824 und ebd., 553. 903. 

1664 Zu dieser typischen dtr Terminologie vgl. Lohfink, oid, 300-302. 

1665 Vgi einleitend Weippert, H., Samaria, 265, Avigad, Samaria, 1300-1303. 

1666 Inwieweit die Ascheraverehrung in Samaria unter Ahab ein Novum darstellt, bleibt 
der Spekulation uberlassen. Der Kult der Gottin ist sicherlich kaum der phonizischen Ehefrau 
Isebel anzulasten, die keine besondere Affinitat zum Ascherakult aufweist, so mit Frevel, 
Aschera, 54-63 bes. 63. Sicher ist immerhin, daB die Aschera von Samaria und ihre Verbin- 
dung mit Jahwe seit dem Ende des 9. Jh.s nachgewiesen ist, s.u. Anm. 1674. 

1667 Ahnlich auch AhlstrOm, History, 587f. 

1668 In diesem Licht ist auch der Altarbau im Tempel von Samaria zu sehen (1 Kon 
16:32), wobei Altar und Tempel laut der polemischen biblischen Darstellung (gefolgt von 
Noth, Konige, 355, Albertz, Religionsgeschichte, 231) Baal zugeeignet waren, wahrend die 
LXX-Fassung des Verses darauf hinweist, daB es sich um einen Jahwetempel gehandelt hatte, 
cf. Timm, Omri, 32f. 35 (anders Emerton, House, 293-300). Zur Interpretation als Jahwetem¬ 
pel s. auch Hoffmann, Reform, 81,Schroer, Bilder, 102f. 
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(als Antitypos) mit Josija verbindet 1669 . Wenn 2 Kon 21:3.7 1670 als historische 
Nachricht auszuwerten ist, wofur wenigstens in bezug auf V. 7a die Kon- 
kretheit der Aussage spricht 1671 , so ist auch Manasses MaBnahme als Aus- 
druck seines religionspolitischen Konzeptes zu verstehen: Die prekare 
auBenpolitische Situation, in der er sich als Staatsmann 55 Jahre lang be- 
wahrte, macht wahrscheinlich, daB er viel Sinn fur taktisches Geschick be- 
saB 1672 . In diesem Zusammenhang erscheint es plausibel, daB der Konig die 
Gegenwart der genuin israelitisch-judaischen Gottin 1673 Aschera in der 
Hauptstadt und ihre Verbindung mit Jahwe 1674 alien sichtbar vor Augen 
ftihren wollte 1675 . Ziel dieser Aktion, die auf dem Hintergrund des wach- 
senden assyrischen Kulturdrucks 1676 zu verstehen ist, war es, den Kult der 


1669 Zu diesem Sachverhalt vgl. Cogan, Tadmor, II Kings, 270-272. Zum Bezug von 2 
Kon 21:3 zu 1 Kon 16:32f und 2 Kon 23:4 vgl. Frevel, Aschera, 541f mit Anm. 1825, Van 
Keulen, Manasseh, 94-97. 146f. Zu Manasse als Gegenpol zu Josija s. auch die Beobachtun- 
gen von ROmer, Vater, 370f, Van Keulen, Manasseh, 176-179. 

1670 p)i e fu r den Ascherakult des Manasse relevanten Passagen (2 Kon 21:3.7) sind in 
Frevel, Aschera, 538-545 erschopfend behandelt worden. 

1671 So mit Donner, Geschichte, 334, Frevel, Aschera, 543. Die Verse 3 und 7 werden 
derzeit im allgemeinen unterschiedlichen Schichten zugerechnet: V. 3: 3ab Dtrl, 3c Dtr2 
(Nelson, Redaction, 67), DtrG (Dietrich, W., Prophetie, 31-33), DtrH (Spieckermann, 
Juda, 421, Hentschel, 2 Konige, 101 (mit 7a)), verschiedene DtrN-Kreise (auch V. 7, so 
Wurthwein, Konige, 440), golaorientierte Redaktion {Schmid, Manasse, 93-96 (mit 7b). V. 
7: 7a Annalen, 7b Dtr2 (Nelson, Redaction, 67), 7a DtrG, 7b DtrN (Dietrich, W., Prophetie, 
31-33), 7a* Vorlage, 7b DtrN (Spieckermann, Juda, 421), 7b spatdtr (Hentschel, 2 Konige, 
102). Hoffmann, Reform, 156, halt V. 1-18 hingegen fur einheitlich dtr, fur VanKeulen, 
Manasseh, 161-174 u.o. sind die V. 1-18 einheitlich exilisch mit den wenigen spatexilischen 
Zusatzen V. 4.8-9aa.l5. Siehe auch Cross, Canaanite Myth, 285-287, der V. 7-9 (zusammen 
mit V. 10-14) als Zusatz von Dtr2 betrachtet. Nach Cogan, Tadmor, II Kings, 271, handelt 
es sich bei V. 7-9 nicht um eine sekundare Erganzung (wohl aber bei V. 10-15, dort Dtr2). 
Romer, Vater, 369-371, betont gegentiber dieser Tendenz, V. 7-9 auszukoppeln, daB die Auf- 
teilung der V. 2-9 nicht zwingend notwendig ist. 

1672 Zur Tributzahlung an Asarhaddon und Truppenhilfe fur Assurbanipal, die ihm Si- 
cherheit gewahrten, vgl. Donner, Geschichte, 329, Cogan, Tadmor, II Kings, 265 (ad 1) so- 
wie 339 Nr. 9. Zur Regierungszeit des Manasse s. Finkelstein, Archaeology of Manasseh, 
passim, Ben Zvi, Prelude, 31-44. 

1673 Zum Traditionalismus Manasses siehe AhlstrOm, History, 735ff. 

1674 Diese Verbindung ist durch die Inschriften aus Kuntillet Ajrud (Ende 9. Jh.) und Hir- 
bet el-Qom (allerdings nur im Bereich der privaten Frommigkeit) fur die lokalen Manifesta- 
tionen des Jahwe von Samaria und Teman bezeugt. Vgl. dazu die ausfuhrliche Diskussion bei 
Frevel, Aschera, 854-880. 884-898. bes. 987f, Keel, Uehlinger, GGG, 237-282, bes. 255- 
263, Wyatt, Asherah, 19 If. 

1675 Der Gedanke der optischen Inszenierung dieser Liaison legt nahe, daB es im Tempel 
eine gegenstandliche Jahwereprasentation gab, der die Aschera beiges(t)ellt werden konnte. 
"Ein Kultbild der Gemahlin des Gottes setzt aber fast mit Sicherheit eines des Gottes selber 
voraus" (Mowinckel, Wann, 261), ahnlich Gressmann, Die Lade Jahves, 27. 

1 676 Sie ist keinesfalls auf assyrische Repressalien zuriickzufuhren, vgl. den nachfolgen- 
den Exkurs. 
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autochthonen Gottin 1677 gegeniiber der assyrischen Istar zu starken, um die- 
ser Vertreterin des imperialistischen Assyrien eine einheimische Gottin ge- 
geniiberzustellen; diese sollte die "religiose Identitatssicherung" 1678 unter- 
stiitzen und damit zur politischen Stabilisierung Judas beitragen. Fur die An- 
hanger der Politik Manasses war das Kultbild der Gottin Bestatigung und 
Zeichen ihrer segensreichen Wirkung ftir Jerusalem und den Herrscher, 
wahrend es fur die Gegner dieser Politik 1679 eine Provokation war, auf der 
Seite des Konigs Jahwe und Aschera vereint zu sehen. Gegeniiber dem Be- 
streben Manasses, den gottlichen Schutz ftir sich und Jerusalem zu starken, 
leistet die dtr Rhetorik in 2 Kon 21 (wie auch innerhalb der Konigebiicher) 
ihr Bestes, um die Opposition zwischen Jahwe und Aschera auszudriicken 1680 
und die Gottin, ihren Kult und ihr Kultobjekt fur den Untergang des Staates 
verantwortlich zu machen 1681 . 

Als chr Fiktion gilt im allgemeinen 2 Chr 28:2 1682 . Die Initiative des Ahas, 
GuGbilder ftir die Baale (abvnb rrDOo) herzustellen, findet in 2 Kon 16 kein 
Aquivalent. Die Notiz ist so summarisch und allgemein gehalten, dab es 
kaum moglich ist, dahinter mehr als die chronistische Systematik und die 
programmatische Kontrastierung zu Hiskija zu erkennen. 

AbschlieGend ist festzustellen, daB das Bildprogramm der israelitischen und 
judaischen Konige, wie es in den Konigebiichem tiberliefert ist, nur eine 
sehr kleine Variationsbreite zeigt: (Jung-)Stierbilder und das Kultobjekt der 
Aschera. Trotz der tendenziosen (und selektiven) Berichterstattung laGt sich 
erkennen, daB diese Bilder auf die Initiative des jeweiligen Konigs zu- 
riickgingen, der den offiziellen Kult entsprechend seinen religionspoliti- 
schen Konzepten gestalten wollte: Die Bilder waren sichtbarer Ausdruck der 
jeweils propagierten Konigs-, Residenz- und (im Norden) der Reichsideolo- 


1677 Es handelte sich sicher nicht um ein Kultbild der assyrischen I§tar, gegen Spiecker- 
mann, Juda, 167. 218f, so mit Frevel, Aschera, 453f. 544, ahnlich auch Cogan, Tadmor, II 
Kings, 272. 

1678 So Frevel, Aschera, 544. 

1679 Zu denken ware an jedwede politische Opposition des Konigs, vielleicht bereits an er- 
ste Vertreter der "dtn-dtr Bewegung" (m.E. eher erst ab Josija) und evtl. auch (sofem diese 
These Gultigkeit beanspruchen kann) an Anhanger einer "Jahwe-allein" Bewegung, s. dazu 
Lang, Jahwe-allein, 47-83, bes. 63ff, Weippert, M., Synkretismus, 162ff, Van derToorn, 
Family, 334-338, s. die (kritische) Darstellung in Albertz, Religionsgeschichte, 97f. Das 
"Ascheraschweigen" der vorexilischen Propheten vgl. Frevel, Aschera, 251-254. 514-517, 
scheint darauf hinzudeuten, daB die Gegen wart der Gottin erst die dtn-dtr Theologen vor ein 
Problem stellte. 

1680 In Anlehnung an Frevel, Aschera, 543. Zu den sprachlichen Mitteln, diesen Kontrast 
auszudriicken, vgl. ebd., 542f. 

1681 Zur planvollen Disposition der Ascherabelege, die diese dtr Programmatik realisiert, 
vgl. Frevel, Aschera, 551-555. 

1682 S. Japhet, Chronicles, 898. 
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gie. Dariiber hinaus hatten sie auch teil an der Schopfung neuer Realitaten: 
Die (Jung-)Stierbilder des Jerobeam I. stellten seine Reichsgriindung unter 
gottliches Mandat und trugen auf diese Weise zu seiner Legitimation bei 1683 . 
Die Aschera der Maacha, des Ahab und des Manasse im samarischen und 
Jerusalemer Tempel fiihrte die enge Verbindung der Gottin zu Jahwe und 
ihre Einbindung in den offiziellen Kult vor Augen. Alle Bilder ubemahmen 
eine politische Funktion, insofern sie die Prasenz der durch sie re- 
prasentierten Gottheiten visualisierten und deren Unterstiitzung fur die Poli- 
tik des jeweiligen Konigs anzeigten. Die Gotter sollten in ihrer sichtbaren 
Gestalt fur den Kult des jeweiligen Konigshauses in Anspruch genommen 
werden, das als gesegnet und legitimiert erschien; zudem sollten sie fur die 
religiose Identitiessicherung sowie fur die Stabilisierung der geltenden Herr- 
schaft sorgen. Israelitische und judaische Konige konnten die Kultbilder 
ihrer Gotter zu ganz ahnlichen Zwecken einsetzen wie ihre mesopota- 
mischen "Kollegen". Ihre Beziehung zu den gegenstandlichen Reprasenta- 
tionsformen ihrer Gotter reiht sich daher ganz zwanglos in altorientalische 
Handlungs- und Beziehungsmuster ein. 

Auf diesem Hintergrund kann die spatvorexilische dtr Polemik gegen die 
Kultbilder der Konigszeit, die in dieser Weise in den Dienst der Konige ge- 
stellt waren, nur als Opposition gegen die Herrschenden und ihre Herr- 
schaftsmittel verstanden werden. Bei den Tragergruppen des Widerstandes 
ist am ehesten an Vertreter verschiedener Oberschichtsgruppierungen zu 
denken, so daB der Streit um die Bilder als innerelitare und (religionsinteme) 
Auseinandersetzung unterschiedlicher israelitischer und judaischer Gruppie- 
rungen 1684 zu begreifen ist, wobei die Bildergegner angesichts des assyri- 
schen Imperiums und dessen Prasenz in Bildem zu dem Ergebnis kamen, 
daB die Abstinenz von Bildem angemessener Ausdruck der eigenen Religion 
sei, und allein in der Lage war, die Identitat Judas zu sichem. 


1683 Nach Blum, Komposition, 180-184, diente die Jakobserzahlung der theologischen 
Untermauerung der kultischen und politischen "Neuerungen" Jerobeams auf der literarischen 
Ebene. Leider laBt sich kaum mehr mit Sicherheit sagen, welchem israelitischen Konig bzw. 
welchen Hoftheologen sich dieses Werk verdankt. Als terminus ante quem kommt die Er- 
oberung Samarias durch die Assyrer (722 v. Chr.) oder gar erst der Uberfall Josijas auf Bethel 
(2 Kon 23:15; d.h. zweites Drittel des 7. Jh.s) in Betracht. Blum, ebd., 181, denkt an die Zeit 
Jerobeams I. Dies wiirde bedeuten, daB dieser Konig sein religionspolitisches Konzept so- 
wohl auf der bildhaften als auch auf der sprachlichen Ebene konkretisierte. 

1684 Zu einem Diskursmodell, das die Pluralitat der offiziellen Jahwereligion als fortge- 
setztes Streitgesprach verschiedener Interessengruppen versteht, s. Albertz, Religionsge- 
schichte, 3If. 
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EXKURS: ASSYRISCHE GOTTERSTATUEN IN EROBERTEN GEBIETEN? 

Vor allem im Zusammenhang mit den Kultneuerungen durch den judaischen Konig Manasse 
wird haufig die Frage diskutiert, inwieweit und inwiefem die Assyrer religionspolitischen 
EinfluB auf ihre neuerworbenen Provinzen nahmen 1685 . Selbstverstandlich ist es nicht zu leug- 
nen, daB die assyrische Prasenz und Ubermacht in den Provinzen und Vasallenstaaten auf die 
besiegte Bevolkerung einen erheblichen Kulturdruck ausiibte, der sich auf mehreren Ebenen 
auswirkte 1686 und auch zu kultischen Eingriffen fiihren konnte 1687 . Im Rahmen der vorliegen- 
den Untersuchung ist die Frage zu beantworten, ob die Assyrer Kultbilder ihrer Gotter in die 
unterworfenen Gebiete gebracht bzw. dort in Auftrag gegeben haben und sie in den 
Heiligttimern der Besiegten aufstellen lieBen 1688 . Obwohl mehrere Konige 1689 davon berich- 
ten, daB sie in den besiegten Gebieten die "Waffe des ASsur" 1690 "wohnen lieBen", ist an kei- 
ner Stelle explizit davon die Rede, daB ein anthropomorphes Kultbild in den Tempel eines be¬ 
siegten Landes eingefuhrt worden sei 1691 : 

3. ... die Waffe ASsurs, meines Herrn, [stellte ich] da[rin auf (ramu G), die Leute der Lan¬ 
der, die Eroberung meiner Hande, lieB ich darin wohnen. Ich legte ihnen Tributlasten auf 
und] 


1685 Vgl. die Zusammenfassung der Diskussion bei Frevel, Aschera, 453-456, Cogan, 
Tadmor, II Kings, 272, Albertz, Religionsgeschichte, 293-304, und Keel, Uehlinger, 
GGG, 426-428. Im wesentlichen bleibt es bei der Kontroverse zwischen Spieckermann, 
Juda, 322-344 (Forschungsiiberblick ebd., 319f), der den Assyrem Druck auf die Religions- 
politik ihrer Vasallen unterstellt (ahnlich AhlstrOm, History, 762f), wahrend McKay, Reli¬ 
gion in Judah, 60-66, Cogan, Imperialism (der sich in den zentralen Punkten Landsberger, 
City Invincible, 177, anschlieBt), 60f. 85, Cogan, Hegemony, 403-414, Mayer, W., Politik, 
65. 481f, Grayson, Rule, 959-968, Hutter, Religionen, 112, Repressalien jeder Art bestrei- 
ten. 

Sicher richtig ist der Hinweis von Holloway, Harran, 276-279, daB Babylonien und Harran 
eine "Sonderbehandlung" erfuhren, da die Assyrer bestrebt waren, auf den Kult ihrer unmit- 
telbaren Nachbam direkten EinfluB auszuiiben. Ihr Interesse hangt sicherlich mit der strategi- 
schen Bedeutung dieser Lokalitaten sowie mit dem theologischen Profil und religionspoliti¬ 
schen Potential der dort ansassigen Gotter Marduk und Sin zusammen, vgl. ebd., 293-296. 

1686 Mit Keel, Uehlinger, GGG, 427, Frevel, Aschera, 545f, und Uehlinger, Policy, 
312-315. 

1687 So die Deportation der Gotter (der Aschera?) von Samaria durch Sargon II., vgl. 
Becking, Fall, 28-31, Dersl, Evidence, passim, Keel, Uehlinger, GGG, 263 mit Anm. 224, 
oder die Einfuhrung des Sonnenwagens in Jerusalem, vgl. ebd., 392-394. 

1688 So Spieckermann, Juda, 218f, der nach 2 Kon 21:7 und 2 Kon 23:6 ein Kultbild der 
(assyrischen) IStar annimmt. 

1689 Es handelt sich um Tiglatpilesar III. und Sargon II. 

1690 Di e "Waffe A3§urs" ist sicher mehr als ein "auBeres Zeichen des Besitzes", gegen 
Meissner, Babylonien und Assyrien I, 141. Sie war das Symbol des militarischen A§sur, dem 
ebenfalls kultische Verehrung zukommen konnte, vgl. Menzel, Tempel II, Nr. 64 T 147:10. 
Die Waffe gehort zu den Bewohnem des ASSurtempels; zu ihrer juristischen Funktion vgl. 
Cogan, Imperialism, 54. Bei der ebd., 53 (mit Fig. 2, S. 63) beschriebenen Gotterwaffe han¬ 
delt es sich um die Standarte von Adad und Nergal, nicht um die Waffe des assyrischen Na- 
tionalgottes. 

1691 Zu den Belegen, die im Rahmen der Diskussion um die Auflage der Verehrung assy- 
rischer Reichsgotter in den eroberten Provinzen eine Rolle spielen, vgl. Spieckermann, Juda, 
322f mit Anm. 43. 
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4. zahlte sie zu den Leuten Assyriens. Ein Bild [meines Konigtums und ein Bild der groBen 
Gotter, meiner Herren, machte ich; Sieg und Macht,] 

5. die ich im Namen des Assur, meines Herm, iiber die Lander ge[setzt hatte, schrieb ich da- 
rauf; ich stellte es ( izuzzu S) in ON auf] 1692 . 

In einer anderen Inschrift 1693 des Konigs heiBt es 1694 : 

16. ... ein Bild der groBen Gotter, meiner Herren, und ein Bild meines Konigtums in Gold 
[machte ich] (^a-iamDINGIR.MES GAL.MES EN.MES-ia <u> sa-lam LUGAL -ti-ia 
sa KU3.SIG17 [DU3-u£]). 

17. [Ich stellte es im Palast von Gaza auf ( izuzzu S). Zu den Gottem ihres Landes zahlte ich 
(sie). Ih[re Opfer?] setzte ich fest... 

Auch Sargon II. setzte die Praxis fort, die "Waffe" des assyrischen Gotterkonigs in den 

eroberten Gebieten aufzustellen: 

Saal II: 

99. Die Waffe des Assur, meines Herm, stellte ich zu ihrer (der Bewohner der Stadt Kar- 
sarru-ukln; Anm. d. Verf.) Gottheit auf (a-na DINGIR- ti-su-unas-k[un ]). 

100. Kar-Sarru-ukIn nannte ich sie; von 28 Stadtherren der machtigen Meder empfing ich 
Abgaben und stellte ein Bild meines Konigtums in Kar-Sarru-ukin auf ( izuzzu S). 

Saal V: 

99a. Die Waffe des [Assur, meines Herm], lieB ich [anfertigen] und in ihrer Mitte (der Stadt 
Kar-sarru-ukln; Anm. d. Verf.) wohnen (ramu S). 

100. Kar-sarru-ukln nannte ich sie; ich schuf eine Stele und ... lieB ich darauf schreiben; in 
ihrer Mitte stellte ich (sie) auf ( izuzzu S). Von 28 Stadtherren der machtigen Meder 
empfing ich Abgaben 1695 . 

63. ...Die Waffe des A3§ur, meines Herm, lieB ich darin (in Kar-sarru-ukln; Anm. d. Verf.) 
wohnen ( wasabu S), ein Bild meines Konigtums stellte ich darin auf ( izuzzu S) .. . 1696 . 

94f. Die Gotter, die vor mir (im Krieg) hergehen, lieB ich darin (in Kar-Nergal; Anm. d. 
Verf.) wohnen ( wasabu S). 

94a. Die Waffe der Gotter, die vor mir hergehen, lieB ich machen und darin (in Kar-Nergal; 
Anm. d. Verf.) Platz nehmen ( ramuS ) 1697 . 

95. Kar-Nergal nannte ich sie; ein Bild meines Konigtums stellte ich darin auf ( izuzzu S) 

1698 . 

Aus den zitierten Quellen geht hervor, daB sowohl Tiglatpilesar III. als auch Sargon II. die 

"Waffe" des assyrischen Nationalgottes herstellen lieBen, um dieses Symbol des kriege- 

rischen Assur in den unterworfenen Stadten aufzustellen. Die Verben, die in diesem Kontext 


1692 Tadmor, Tiglath-pileser III, 44/46:3-5 (Ann. 10), vgl. auch ebd., 42:3f (Ann. 9), 
74:7f (Ann. 16), 76:4 (Ann. 5) und 166:36-38.44. Ahnlich auch Sanherib s. OIP 2, 62:89-91. 

1693 Tadmor, Tiglath-pileser III, 176-179:16'£ parallel zu 138:10'f und 188 Rs. 14f, und 
den Komposittext auf S. 224 § 2 und 3. 

1694 Zu den Zusammenhangen vgl. ausfuhrlich Uehlinger, Policy, 308-311. 

1695 Fuchs, A., Sargon, 105:99.99a und 100. 

1696 Fuchs, A., Sargon, 211:63. 

1697 Zur Verwendung von ramu S vgl. auch OIP 2, 62 iv 89. 

1698 Fuchs, A., Sargon, 102f:94.94a und 95. Vgl. auch Levine, Two Neo-Assyrian Stelae, 
38:39. 
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gebraucht werden, so vor allem wasabu S und ramu S, weisen darauf hin, daB der Gotter- 
konig in seinen neuen Aufgabenbereich einzog, um ihn in Besitz zu nehmen. Durch sein 
Auftreten in symbolischer Form oder als Standarte war seine Wirkung dort vollwertig 
gewahrleistet. Die Tatsache, daB sich die assyrischen Gotter nicht in Gestalt ihrer anthro- 
pomorphen Kultstatuen in die neuen Herrschaftsgebiete begaben, weist jedoch darauf hin, 
daB diese nicht als ein ihnen geziemender Wohnort betrachtet wurden. Trotz des Bestrebens, 
die Provinzen und Vasallenstaaten in das assyrische Reich einzuverleiben, gait das eroberte 
Gelande weiter als Peripherie, in der sich die Reichsgotter bevorzugt in Gestalt 
ihrer Standarten oder Symbole aufhielten, die ihre militarisch-aggressiven Aspekte hervor- 
hoben 1699 . An keiner Stelle ist davon die Rede, daB man die "Waffe" in einen Tempel brachte 
oder in diesem Zusammenhang dazu aufgerufen hatte, den Glauben an assyrische Gotter an- 
zunehmen; dadurch, daB die Gotterwaffe keines der einheimischen Heiligtiimer ubernahm, 
griff sie nicht in den Kult der lokalen Gotter ein. 

Neben dem Symbol des militarischen ASsur stellten die genannten Konige haufig ein "Bild 
meines Konigtums" auf, hinter dem sich kaum eine Rundplastik 1700 , sondern eine Sieges- 
stele 1701 verbirgt, die den Konig zusammen mit einer Inschrift zeigt, die den Sieg Assurs 
verherrlicht 1702 . Wie vor allem aus den Inschriften des Tiglatpilesar III. hervorgeht, zeigten 
diese Stelen den Konig jeweils in Begleitung der Gotter, die er entweder in Gestalt ihrer Sym¬ 
bole um den Hals trug oder die (ebenfalls in Gestalt ihrer Symbole) neben ihm dargestellt 
waren 1703 . Die Formulierung "(ein Bild meines Konigtums und) ein Bild der groBen Gotter 
(machte ich)" 1704 , die sich bei Tiglatpilesar findet, laBt sich keinesfalls darauf beziehen, daB 
der Konig neben der Konigsstele anthropomorphe Kultbilder der assyrischen Gotter herge- 
stellt habe 1705 ; neben der hier bevorzugten Interpretation, daB der Konig eine Konigsstele mit 
Gottersymbolen anfertigen lieB, ware allenfalls daran zu denken, daB es sich sowohl um eine 
Konigsstele als auch zusatzlich um ein Relief handelte, das eine Gottergruppe zeigte 1706 . In 
welcher Form die "groBen Gotter" auf einem solchen Relief dargestellt waren, ist dem Text 
nicht zu entnehmen, so daB es sich um eine symbolische oder eine anthropomorphe Abbil- 
dung der Gottergesellschaft handeln konnte. Ein oder mehrere anthropomorphe Rundbilder 
verschiedener Gotter, wie es die bisherigen Ubersetzungen der Episode vermuten lieBen 1707 , 
konnen keinesfalls gemeint sein. Ihr Aufstellen wtirde ohnehin eher mit wasabu S und ramu 
S "wohnen lassen" als mit izuzzu S bezeichnet worden sein 1708 . 

Mit der Aufstellung der Siegesstelen im Palast 1709 oder an einem exponierten Punkt im er- 
oberten Territorium verfolgten die Konige die Absicht, die Macht(anspriiche) und die GroBe 
des assyrischen Nationalgottes und seines Stellvertreters zu vergegenwartigen. Zahlreiche Be- 


1699 Zu dem Problemkreis um die Verwendung von Kultbild oder Kultsymbol bzw. -stan¬ 
darte vgl. Anm. 1297. 

1700 Unter "Konigsbildem" sind im Ausland eher Reliefs als Rundskulpturen zu verstehen, 
so mit Magen, Konigsdarstellungen, 41 f. 

1701 Vgl. dazu die Varianten in Fuchs, A., Sargon, 105:100 Saal II ( salmu ) und V (. naru ). 

1702 So beschrieben in Fuchs, A., Sargon, 107f:108f. 

1703 So mit Uehlinger, Policy, 310f, s. auch Tadmor, Tiglath-pileser III, 177 zu 16'. 

1704 Gegen Spieckermann, Juda, 326 z.St. und TUAT I.4., 376:16 passim, Singular, nicht 
Plural! 

1705 So mit Uehlinger, Policy, 310. Gegen Ahlstrom, History, 762f. 

1706 Vgl. die Verwendung von salam ... ilani rabuti "Bild ... der groBen Gotter" fur das 
Relief des Sanherib, das eine Gottergruppe zeigt (S. 107); zu weiteren Belegen fur diesen 
Ausdruck als Bezeichnung eines Reliefs vgl. CAD S 82f. 

1707 Zu einer Ubersicht der bisherigen Ubersetzungen vgl. Uehlinger, Policy, 310 Anm. 
57. 

1708 Zur Verwendung dieser Verben vgl. S. 83f. 

1709 Tadmor, Tiglath-pileser III, 176-178:16'^ parallel zu 138-140:10'f und 188 Rs. 14, 
und den Komposittext auf S. 224 § 2 und 3. 
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lege weisen zusatzlich darauf hin, daB einige assyrische Konige eine Konigsstatue oder eine 
Konigsstele in die Tempel eroberter Gebiete einfiihrten 1710 . Die alltagliche Gegenwart des 
assyrischen Konigs stellte durchaus einen Eingriff in die Kultgebrauche eines Landes dar, da 
dadurch assyrische Konigsideologie importiert wurde. Trotz des Zwangs, dem assyrischen 
Konig im Alltagskult zu begegnen, dienten seine Darstellungen im Tempel nicht dem Zweck, 
die alten Bewohner eines Heiligtums durch neue zu ersetzen; es war mit dieser MaBnahme 
lediglich beabsichtigt, das konigliche Priestertum bzw. das priesterliche Konigtum der Assy- 
rer auf die alteingesessenen Gotter des neuen Gebietes auszudehnen. 

Zusammenfassend ist festzustellen, daB an keiner Stelle erwahnt wird, daB der heimische 
Kult eines eroberten Gebietes durch assyrische Gotter verdrangt werden sollte; fur diese 
Interpretation spricht letztlich auch, daB belegt ist, daB die neuassyrischen Konige unter 
bestimmten Bedingungen bereit waren, den Besiegten die deportierten Kultbilder ihrer Gotter 
zuriickzugeben und den lokalen Kult wieder einzusetzen 1711 . Die alteingesessenen Gotter 
konnten dann weiterhin verehrt werden; dasselbe gait, wenn sich die Besiegten durch 
Ersatzbilder beholfen hatten, was im iibrigen zu keiner Zeit untersagt wurde. Allem Anschein 
nach erganzten die assyrischen Gottheiten das lokale Pantheon, ohne daB man den Eroberten 
ihre Verehrung zur Pflicht gemacht hatte. Abgesehen vom Verlust der eigenen Gotterbilder 
(die man ersetzen oder zuriickerhalten konnte) bestand die einschneidendste Veranderung 
nach der assyrischen Eroberung darin, daB durch die bildhafte Prasenz des Konigs im Tempel 
und im Palast die assyrische Konzeption des Konigspriestertums importiert worden war. Das 
Fehlen von anthropomorphen Kultbildern assyrischer Gotter in den Provinzen und 
Vasallenstaaten, dem ihre Prasenz als Symbole bzw. Standarten mit den ihnen eigenen 
militarisch-aggressiven Konnotationen gegeniibersteht, zeigt an, daB diese Gebiete weiterhin 
als Peripherie und als fremdes, militarisches Eroberungsgebiet angesehen wurden. Die 
bewahrenden und ordnenden Aufgaben, die die Gotter eines Landes zu ubernehmen hatten, 
uberlieB man dementsprechend weiterhin den einheimischen Gottheiten und begnugte sich 
damit, das Eroberte als das fremde Unterlegene zu kennzeichnen, das der Aufsicht des 
Reichs(gottes) unterstellt war. Die assyrischen Gotter sollten die lokalen keinesfalls ersetzen, 
sondern sie allenfalls dominierend erganzen. Da den Eroberern durchaus daran gelegen sein 
konnte, die alteingesessenen Gotter fur ihre eigenen Zwecke zu funktionalisieren, indem sie 
deren integrative Krafte fur ihre Zwecke einsetzten, war es im Sinne einer dauerhaften 
Reichskonsolidierung ohnehin sinnvoller, die geraubten Kultbilder unter bestimmten 
Bedingungen zuriickzugeben und den lokalen Kult kontrolliert wiederherzustellen. 


1.4.2. Das Volk 

Im Unterschied zu Mesopotamien erscheint im Alten Testament mehrfach 
ein Kollektiv als Urheber eines Kultbildes oder Kultobjektes: Das 
(israelitische bzw. judaische) Volk. Anders als bei den oben besprochenen 
Belegen der Konigebiicher, die die Bilder auf die Initiative einzelner Konige 
zunickfuhren, kann es sich bei diesen Angaben jedoch keinesfalls um 
historisch verwertbare Informationen handeln. Zu pauschal, unkonkret und 


1710 Vgl. z.B.: LAS 292 = SAA X, 350 (Sargonstatuen in Borsippa); LAS 286 Rs. 5ff = 
SAA X, 358 (Ash. in Ezida von Borsippa oder Etu§a in Esagila); Landsberger, BBEA, 8f, 
und dazu LAS II, 283f (Asarhaddonstatuen in Esagila und anderen Tempeln Babylons). 

1711 Vgl. z.B. die Ruckgabe der Gotter an Hazael in Borger, Ash., 53 Ep. 14:6-14, oder 
die Ruckkehr der Gotter von Harhar, vgl. Levine, Two Neo-AsSyrian Stelae, 40:44. 
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allgemein sind die Vorwtirfe gegen das Volk, dessen kultisches Verhalten 
kaum einen Historiographen auf den Plan gerufen oder interessiert hatte 1712 . 
Innerhalb der Konigeblicher erscheinen vergleichbare Passagen als Teil von 
programmatischen Drohworten (1 Kon 14:15 (Ascheren 1713 )) 1714 oder Re- 
flexionen (1 Kon 14:23 (Hohen, Masseben, Ascheren) 1715 , 2 Kon 
17:(10 1716 ).16 (GuBbild/zwei Kalber, Aschera)) 1717 , die allgemeine Uberle- 
gungen daniber anstellen, wieso die Geschichte der beiden Reiche Israel und 
Juda so enttauschend verlaufen wiirde (Erzahlsituation Prophetie) bzw. ver- 
lief (im Falle einer SchluBreflexion). Die Frage der Verantwortlichkeit wird 
in diesen Fallen ganzlich von der Person eines Konigs abgelost und auf das 
Volksganze iibertragen und damit "demokratisiert". Die Verlagerung der 
Schuldfrage auf das Volk, die damit verbundene Pauschalisierung der kon- 
kreten Vorfalle der Konigszeit sowie deren Enthistorisierung wie auch die 
spate literarische Gestalt der betreffenden Verse weisen darauf hin, daB die- 
se Passagen zu einer spateren Fortschreibung von 1 und 2 Kon gehoren, die 
an dem urspriinglichen Konzept, dem Aufweis der koniglichen Schuld, kei- 
nerlei Interesse hatte 1718 . Dies trifft im iibrigen auch auf die spatdtr Paranese 


1712 In Anlehnung an Cogan, Tadmor, II Kings, 206. 

1713 Zum Plural vgl. Frevel, Aschera, 541. 

1714 Mit Wurthwein, Konige, 178, Hentschel, 1 Konige, 92, McKenzie, Trouble, 124, 
ist 1 Kon 14:15 als Zusatz eines spateren Dtr anzusehen. V. 16 bezieht den Konig (Jerobeam) 
in die Schuldfrage mit ein, da er der Initiator des Frevels war, so mit Dietrich, W., Prophetie, 
36. 

1715 Zum sekundaren Charakter von 1 Kon 14:22b-24 s. Wurthwein, Konige, 182f (dort 
DtrN), Hentschel, 1 Konige, 94, McKenzie, Trouble, 145. 151f. 

1716 In diesem Vers geht es um die Aufstellung (ixi) der Masseben und Ascheren, weniger 
um deren Herstellung. Zur spatdtr Datierung s. Frevel, Aschera, 481. 

1717 2 Kon 17:(10).16 gehort zu V. 7-18, einer Passage, in der (im Gegensatz zu V. 21-23, 
wo die Initiative Jerobeams eine Rolle spielt) das Volk fur den Niedergang Israels verant- 
wortlich gemacht wird. Mit Cogan, Tadmor, II Kings, 206f, ist davon auszugehen, daB V. 7- 
18 als spatere Fortschreibung (dort Dtr2) von V. 21-23 (dort Dtrl) anzusehen ist, ahnlich 
McKenzie, Trouble, 141f (nach-dtr Erweiterung). Anders hingegen Hoffmann, Reform, 
128-130, und ROmer, Vater, 31 Off, die fur die Einheitlichkeit der V. 7-23 pladieren. Unab- 
hangig von dieser Diskussion (wobei die im folgenden vertretene Herauslosung von V. 16 
den von T. Romer fur die Einheitlichkeit des Textes in Anspruch genommenen chiastischen 
Aufbau der V. 6b-23 zerstort) ist fur den hier relevanten V. 16 festzustellen, daB er aus dem 
Kontext herausfallt, da er aus der Manasse-Josija-Antithetik ausbricht (s. Spieckermann, 
Juda, 222), die Rahmung der Nordreichgeschichte zerstort (s. Frevel, Aschera, 465 Anm. 
1580), und es sich bei nT0K (vgl. V. 10) um eine spate Form des Gottinnennamens handelt 
(mit Frevel, ebd.); es legt sich daher (und weil eine uniibersehbare Verwandtschaft zu Dtn 
4:19 besteht, s. Hossfeld, Dekalog, 24-26) eine "(mindestens) spatdtr" (so Frevel, ebd., 465 
Anm. 1580) Datierung nahe. Zur Einordnung des spaten V. 16 s. weiter Wurthwein, Konige, 
396f, Hentschel, 2 Konige, 80, Dietrich, W., Prophetie, 42-46 (DtrN). S. jedoch die Ana¬ 
lyse von Brettler, Ideology, 28If, der V. 16 vorexilisch (einige Zeit nach dem Fall Sama- 
rias) ansetzt. Zu V. 19f als tertiarer Erweiterung vgl. Cogan, Tadmor, II Kings, 207. 

1718 Zeitlich ist diese jungere dtr Bearbeitungsschicht wohl am wahrscheinlichsten in der 
(spat?)exilischen Zeit anzusetzen, s. auch Nelson, Redaction, 55-63. 123, Cross, Canaanite 
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zum Bilderverbot Dtn 4:15-18 und 4:23.25 zu, die einzigen Verse innerhalb 
des Dtn 1719 (auBer Dtn 9//Ex 32 s.u.), in denen ein pluralisches Subjekt mit 
der Anfertigung eines Kultbildes in Zusammenhang gebracht wird. 

Laut Dtn und einzelnen spatdtr Passagen der Konigebiicher gait fur das Volk 
im iibrigen eine ahnliche Handlungsrichtlinie wie sie oben fur den Konig 
festgestellt worden war: Je unerbittlicher es die Zerstorung der Bilder und 
der Hohenheiligtilmer verfolgte, desto mehr konnte es mit Jahwes segens- 
reicher Hilfe rechnen 1720 , wahrend die Herstellung einer Statue zum Fluch 
(Dtn 27:15 1721 ) 1722 fiihrte. Ahnlich wie der Wille Jahwes von seinen Konigen 
hinsichtlich der Unterstutzung der lokalen Kultorte und der Pflege der Kult¬ 
bilder und Kultsymbole genau das Gegenteil von dem verlangte, was zur 
gottgefalligen Amtsfuhrung altorientalischer Konige gehorte, war das Volk, 
wollte es Gottes Volk sein, dazu angehalten, sich genau anders zu verhalten 
als seine Nachbam 1723 . Die Gottestreue des Volkes bestand daher gerade 
nicht in der Pflege der Gottesstatuen und Kultplatze, sondem in der Zer- 
storung der bereits existenten und der Abstinenz von neuen Figuren und 
Heiligtiimem. Indem das Dtn (und das DtrG) an keiner Stelle die gottliche 
Beauftragung des Volkes fur die Herstellung von Kultbildem, wohl aber fur 
deren Zerstorung erwahnt 1724 , iibertragt es die mesopotamische Vorstellung 
von der gottlichen Initiative, die die Anfertigung eines Kultbildes motiviert, 
auf dessen Vemichtung. 


Myth, 285, die mit Dtr2 rechnen. Vertreter des (Gottinger) 3-Stufen-Modells weisen diese 
Schicht am ehesten DtrN zu, s. Kaiser, GrundriB 1, 128. 

1719 Zu Dtn 4 als einem sekundaren und mehrschichtigen Nachtrag zu Dtn s. schon Dill- 
mann, Numeri, 252-261, Knapp, Deuteronomium, 3-20. 68ff. 161 (V. 15-16a*. 19-28, evtl. 
zeitgleich zur Bilderpolemik in Dtjes), s. auch Von Rad, Theologie I, 229, Dohmen, Das Bil¬ 
derverbot, 25. 200-210, Preub, Deuteronomium, 84-92 (mindestens spatexilisch), Mayes, 
Deuteronomy, 24-35 (exilisch), Braulik, Spuren, 28-33 (exilisch), Lohfink, Gab es, 359. 
367 (spatexilisch), Kaiser, GrundriB 1, 94 (V. 15f. 19-28 DtrN; spatexilisch-friihnachexi- 
lisch),RosE, 5. Mose, 491. 494ff ("Schicht IV" = nachexilisch), Nielsen, Deuteronomium, 
58-60.63f, Veuola, Redaktion, 258-260 (Grundschicht von DtrN; spat-dtr Bearbeitung (dazu 
V. 15.16a*. 19f.23aba.24-29.31) durch DtrB). Zu einer forschungsgeschichtlichen Ubersicht 
s. jetzt Holter, Studies, 91-103. Die Nahe zwischen Dtn 4:28 und den polemischen Passagen 
in Dtjes, die Verbindung zwischen Dtn 4:32 und Jes 45:18-21, 46:9f, der Gedanke der Einzig- 
keit Jahwes in Dtn 4:35.39 cf. Jes 43:10-13, 44:6, u.o. weisen darauf hin, daB Dtn 4:23ff 
Dtjes mit den bilderpolemischen Zusatzen bereits voraussetzt und daher in die spatnachexili- 
sche Zeit zu datieren ist. Zu Dtn 4:15ff s.u. 

1720 s. Dtn 7:5f.l2ff, 12:2ff und auch Ex 23:24f. 

1721 Zum sekundaren (dtr) Charakter von Dtn 27:15 s. Dohmen, Das Bilderverbot, 231- 
235, Rose, 5. Mose, 534 (Schicht III). Eine ahnliche Vorstellung findet sich in Weish 14:8. 

1722 Vgl. dazu die Ankiindigung des Landverlustes in Dtn 4:25-27 und die Reflexion des- 
selben in 2 Kon 17:7-18. 

1723 Vgl. dazu auch die klare Handlungsanweisung in Dtn 12:4.30f. 

1 724 Vgl. z.B. Dtn 7:5f.25, 12:2f. 
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In der Schriftprophetie war es nicht iiblich, die Herstellung eines Kultbildes 
einem einzelnen Konig zuzuschreiben. Zahlreiche Beispiele lassen sich 
hingegen dafilr finden, daG die Entstehung der Figuren der Bevolkerung 
Israels oder Judas bzw. Samarias oder Jerusalems zur Last gelegt wurde 1725 . 
Explizite Polemik gegen die Herstellung eines Kultbildes 1726 durch das Volk 
(bzw. eine Stadt) findet sich in Ez 7:20 1727 , 16:17 1728 , 22:3f 1729 und den Zu- 
satzen zum Hoseabuch 1730 Hos 2:10 1731 , 8:4 und 13:2 1732 . 

Alle Belege, die das Volk mit der Anfertigung einer Kultstatue in Ver- 
bindung bringen, lassen das Geschehen als schuldhafte Handlung und 
VerstoG gegen Jahwes Willen erscheinen. Beziige auf die realen kultischen 
Vorgange oder handwerklichen Details, die zur der Entstehung eines Kult¬ 
bildes gehorten, gibt es keine. Haufig wird Gold und Silber (Ez 16:17 (7:20), 
Hos 2:10, 8:4, 13:2) als das Material erwahnt, dessen man sich bevorzugt 


172 5 Ez 7:20, 16:17, 22:3f, Hos 2:10, 8:4, 13:2, Am 5:26b (der Halbvers ist eine spate 
Glosse s. Marti, Dodekapropheton, 196f, Clements, 3did, 90, Koch, u.a., Amos, 182, 
Schroer, Bilder, 270-272, Willi-Plein, Opfer, 31), Jes 2:8 (zur exilischen Entstehungszeit 
von V. 6-8 s. Barth, Jesaja-Worte, 222, Vermeylen, Du prophetell, 695, Frevel, Aschera, 
482f), Jes 31:7b (zur nachexilischen Datierung s. Barth, Jesaja-Worte, 91f. 292-294, Rup- 
pert, Kritik, 89), Jer 2:28 (kollektives "Du"; zum sekundaren (dtr beeinfluBten) Charakter 
von Jer 2:26-28 s. Frevel, Aschera, 363-369, und Hardmeier, Redekomposition, 25 Anm. 
37 und 26 Anm. 38). 

Exemplarisch zu verstehen ist die Rede von "dem Menschen" (man), der sich Kultbilder an- 
fertigt; sie betrachtet die Herstellung der Figuren nicht nur im partikularen Horizont Israels, 
sondem universal und gehort in nachexilischen Kontext, s. Jes 2:20 (s. Vermeylen, Du pro- 
phete I, 143, II, 724, Barth, Jesaja-Worte, 292-294, Kratz, Kyros, 201 Anm. 652), Jes 17:7f 
(s. Vermeylen, Du prophete I, 31 If, II, 725, Frevel, Aschern, 505-508), Jer 16:20 (s. 
Kratz, Kyros, 206). 

1726 Die Polemik richtet sich gegen Kultbilder, ohne daB die Identitat des jeweiligen Got- 
tes genauer spezifiziert ware. In bezug auf Stierbilder wird allgemein angenommen, daB es 
sich urn Jahwe gehandelt habe, so Jeremias, Hosea, 106, Evans, Origins, 206, Schmidt, 
B.B., Tradition, 78 Anm. 11. 

1727 Zum sekundaren Charakter von V. 20a(3 s. Hossfeld, Untersuchungen, 104 Anm. 19, 
Zimmerli, Ezechiel, 182f, Pohlmann, Hesekiel, 120 (V. 19b-20). Anders Bertholet, Hese- 
kiel, 26f, der nur mit redaktioneller Uberarbeitung (V. 2Oa0 (nur Djrmpsy) und 20b) rechnet. 

1728 Zum sekundaren Charakter von V. 17f s. Bertholet, Hesekiel, 61,Preub, Verspot- 
tung, 176f (Nachtrag von Ezechiel), Zimmerli, Ezechiel, 353, Pohlmann, Hesekiel, 230f (V. 
16-19). Wenig Zuverlassigkeit traut auch Schroer, Bilder, 191, der Stelle zu. 

1729 Mit Bertholet, Hesekiel, 79f, Zimmerli, Ezechiel, 504f, Hossfeld, Untersuchun¬ 
gen, 111-117. 149, FkEUB, Verspottung, 152f. 174, sind die Verse Ezechiel zuzusprechen. 
Anders Holscher, Hesekiel, 116-118. 

1730 S. Anm. 1463. 

1731 Nach Marti, Dodekapropheton, 25, Jeremias, Hosea, 44, Yee, Hosea, 118, umfaBt 
der Zusatz V. 10b. M.E. ist nur bvib wv sekundar so mit Wolff, Hosea, 45, Wacker, Figura- 
tionen, 200f mit Anm. 64. 

1732 Zur sprachlichen Nahe zwischen Hos 13:2, dem spatdtr 2 Kon 17:16 und Dtn 9:12 s. 
Dohmen, Das Bilderverbot, 52. 
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bediente. Ez 16:17 und (die Endgestalt von) Hos 2:10 1733 bringen dabei 
zusatzlich den Aspekt mit ein, daB das Volk die Edelmetalle nicht als Gabe 
Jahwes erkannte und diese zudem pervertierte, indem es sie als Material fur 
Gotterbilder miBbrauchte. Von einer Einweihungszeremonie oder Investitur 
der Bilder ist nicht die Rede. Sie weisen keinerlei (Ursprungs-) Beziehung 
zu einer Gottheit auf, erscheinen vollig verdinglicht und dem Belieben des 
Volkes tiberlassen. Dennoch werden sie als sichtbarer Ausdruck der 
geltenden Volksfrommigkeit hergestellt und kultisch versorgt (Ez 16:17ff 
u.o.), ein Geschehen, an dessen Frevelhaftigkeit die polemische biblische 
Darstellung keinen Zweifel zulaBt. 

Der Vergleich mit den oben skizzierten altorientalischen Vorstellungen 
zeigt, daB die Theologie der Bilder auch hier auf den Kopf gestellt wurde. 
Bilderkult ohne jedwede gottliche Beteiligung (oder gar gegen den Willen 
einer Gottheit) entsprach nicht den Kultformen, die als legitim angesehen 
wurden. Bilder muBten, um wirkungsmachtig zu sein, auf den Willen und 
die Initiative wenigstens eines Gottes zuriickgehen; ihre Materialien waren 
von Gottem gestellt worden, die liber neue Figuren hoch erfreut waren und 
die menschlich-gottliche Zusammenarbeit mit Segen belohnten. Die 
Tatsache, daB die Herstellung der Figuren (laut alttestamentlicher Darstel¬ 
lung) nicht mit Jahwes (oder eines anderen Gottes) Willen motiviert werden 
konnte, er (und kein anderer Gott) die Edelmetalle explizit keinesfalls bereit- 
stellte, damit man daraus Statuen fertigte, und letztere ihn keinesfalls er- 
freuten, sondem seinen Zorn und Strafe provozierten, lieB die Bilder weder 
als Jahwebilder noch als Reprasentationen anderer Gotter sinnvoll und wirk- 
machtig erscheinen. Eine vollige Verkehrung des altorientalischen Bilder- 
glaubens und des priesterlichen Umganges mit den Figuren bedeutet es, 
wenn Ez 22:3f unterstellt, daB sich die Stadt durch die Bilder, die als perso- 
nifizierte Unreinheit afobi charakterisiert werden, verunreinigt (nod 1734 ) und 
damit Unheil anzieht: Der Ordnungsbereich der Stadt wird durch die Statuen 
verletzt und das Chaos bricht herein 1735 . Wie oben dargestellt, setzten meso- 
potamische Priester komplizierte Rituale in Gang, um die vollkommene 
Reinheit der Statuen zu gewahrleisten. In bezug auf das Verhaltnis eines 
Kultbildes zu einer Stadt befiirchteten sie gerade das Gegenteil von dem, 
was in Ez 22:3f beschrieben ist: Nicht die Stadt verunreinigt sich durch die 
Figuren, sondem die Figuren durch die Stadt. Ein neues Bild, das das Mund- 


1733 In bezug auf Holz kommt derselbe Gedanke in der LXX-t)bersetzung von Jes 44:14 
(px statt px) zum Ausdruck. 

1734 Zur Verbindung dieses Begriffes mit den --'rbi. anrpe u.a. bei Ezechiel s. Andr£, nob, 
361-363. Dieselbe Vorstellung zeigt sich (in bezug auf den Tempel) auch in Jer 32:34. 

1735 Zu den Zusammenhangen zwischen Reinheits- und Ordnungsvorstellungen s. Willi- 
Plein, Opfer, 42-45. 
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waschungsritual durchlaufen hatte, war Nucleus und Inbegriff der geltenden 
Ordnungen (zu den "me" s. S. 23) und "so rein wie das Himmelsinnere"; erst 
sein Gang durch die Stadt konnte es mit den verschiedensten Unreinheiten 
kontaminieren, so daB es vor der Stadt geschiitzt werden muBte. Indem Ez 
22:3f (s. auch Ez 23 passim) die Stadt durch die Gotterfiguren gefahrdet 
sieht, wird das geltende Verhaltnis umgekehrt: Das Bild wird nicht mehr 
durch die Stadt, sondem die Stadt durch das Bild in Gefahr gebracht. 

Ein weiteres Kollektiv, dem das Alte Testament die Anfertigung eines 
Kultbildes zuschreibt, sind die fremden Volker, zu deren gangiger Kult- 
praxis die Figuren gehorten (2 Kon 17:29-31 1736 ). Der Text, der die negative 
Sicht Nordisraels teilt, die vor allem aus den Biichem Esra und Nehemia 
bekannt ist, versucht die synkretistischen Riten in Samaria zu erklaren 1737 . 
Da es sich um eine Polemik der zuriickgekehrten Exilsgemeinde gegen die 
autochthone Landesbevolkerung handelt, ist er nicht daran interessiert, die 
Kult- oder Bilderpraxis der "Fremden" neutral zu schildem, sondem deren 
Gotter als Machwerk zu diskreditieren. 


1.4.2.1. Das Volk und sein Priester: Ex 32 

Der Gedanke der kollektiven Herstellung und damit Schuld zeigt sich vor 
allem auch innerhalb der paradigmatischen Erzahlung von Ex 32, die von 
Jerusalemer Perspektive 1738 aus die Herstellung eines Kultbildes und den 
Stierkult des Nordreiches 1739 anprangert. Wahrend die urspriingliche Fas- 


1736 Zu den Gottheiten vgl. Cogan, Tadmor, II Kings, 21 If, Schroer, Bilder, 242-253, 
sowie zu Aschima s. Cogan, Ashima, 195-197. Gegen Cogan, Tadmor, II Kings, 210f, ist 
nfcw+GN nicht unbedingt polemisch zu verstehen; epesu d.NN ist ein analoger neutraler Aus- 
druck. 

1737 S. dazu Wurthwein, Konige, 403, Ahlstrom, History, 678f, und grundlegend Mac- 
chi, Controverses, 87ff, der die nachexilische Datierung von 2 Kon 17:24-33.41 nachweist; 
so auch Wurthwein, Konige, 398ff. Kaum tiberzeugend erscheint die Argumentation von 
Cogan, Tadmor, II Kings, 299, daft es sich in V. 24-33 um projosijanische Propaganda 
handle, die Josijas Programm im Norden untersttitzen wollte; vorexilisch wird der Text auch 
von Cogan, For We, 286-292 angesetzt. 

1738 So schon Mowinckel, Warin, 263. 

1739 Nach Mowinckel, Wann, 263 Anm. 6, wird die Reichsteilung und der Kult in Bethel 
und Dan vorausgesetzt, die theologisch verarbeitet werden. Als theologische Verarbeitung 
kommt jedoch primar 1 Kon 12 in Frage, ein Text, der durch Ex 32 paradigmatisch ausge- 
ftihrt wird. Zu Ex 32 als Kommentar zu 1 Kon 12 vgl. Noth, UP, 157-160, Aberbach, Smo- 
lar, Aaron, 135ff, Bailey, Calf, 97 Anm. 2, Noth, Exodus, 202f, Nicholson, Exodus, 74f, 
Hoffmann, Reform, 307-313, Wyatt, Calves, 73. 78f.VERMEYLEN, Veau, l-23,gewinnt mit 
seiner These von Ex 32-34 als literarische Verarbeitung der Eroberung Jerusalems ein genau- 
eres Datum (um 587 v. Chr.). 
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sung 1740 Aaron fur die Existenz der Kultfigur verantwortlich macht 1741 (Ex 
32:(l-)4a.23f.35bp), sind es die dtr Zusatze Ex 32:(4b).8.20.31.35ba 1742 //Dtn 
9:12.16.21 1743 (siehe auch Ps 106:19f und Neh 9:18), die davon kiinden, da6 
das Volk das Bild angefertigt habe. Dennoch laGt sich in keinem Stadium 
des Textes beziiglich der Urheberschaft des Bildes ein Gegensatz konstru- 
ieren, da das Volk von Anfang an an Aarons Tatigkeiten maGgeblich be- 
teiligt war: Es war Initiator des Geschehens und stellte die Materialien 
bereit. Individuelle und kollektive Schuld sind in der Grundschicht eng mit- 
einander verwoben, wahrend die dtr Fortschreibung den Schwerpunkt ein- 


Zu den Ahnlichkeiten zwischen Ex 32 und 1 Kon 12 s. Aberbach, S molar, Aaron, 129-134, 
Hahn, Kalb, 304-313, Dohmen, Das Bilderverbot, 102f. 145f, Ahlstrom, History, 553f. 
Ahlstrom, ebd., 553f Anm. 2, nimmt fur 1 Kon 12:26-28 und Ex 32 sogar denselben Autor 
an, eine These gegen die die Unterschiede beider Texte sprechen. Zu den Differenzen zwi¬ 
schen Ex 32 und 1 Kon 12 s. Hahn, Kalb, 312, Knopper$ Aaron's Calf, 97ff. 

1740 Di e Trennung der verschiedenen literarischen Schichten von Ex 32 ist sehr umstritten. 
Eine Ubersicht der alteren Rekonstruktionsversuche bietet Hahn, Kalb, 101-143, Valentin, 
Aaron, 214-269. Zu neueren literarkritischen und redaktionsgeschichtlichen Modellen und 
Thesen zur Zugehorigkeit der "Grundschicht" s. Dohmen, Das Bilderverbot, 96-100 (JE-Vor- 
lage), Weimar, Kalb, 142-148 (JE), Zenger, Exodus, 227-229 s. auch Anm. 117 (JE), 
Cross, Canaanite Myth, 73. 198-200 (E), Scharbert, Exodus, 121 (E), Mommer, Verhat- 
nis, 58 (E), Toews, Monarchy, 130f£ Vermeylen, Veau, passim, der nur in Ex 32:15f E, an- 
sonsten jedoch vier dtr Redaktionen und eine P-Redaktion annimmt; s. auch die Ubersicht in 
Hossfeld, Du sollst, 89 Anm. 20, Knopper$ Aaron's Calf, 93 Anm. 2. 

Anders Brichto, Calf, 1-44, Moberly, Mountain, passim, als wenig ergiebiges Votum fur 
die Exegese der "Endgestalt". M.E. laBt sich tiber die Grundschicht nur sagen, daB sie bereits 
1 Kon 12 voraussetzt (s. Anm. 1739) und starker priesterliche Fragestellungen (die Rolle des 
Priesters bei der Fiihrung des Volkes, Altarbau, Opfer) in den Blickpunkt rtickt, was frtihe- 
stens auf eine exilische Entstehungszeit weist, s. auch Hoffmann, Reform, 307 Anm. 50. 

1741 Anders Noth, Exodus, 200f, der das Volk als Subjekt der Grundschicht ansieht. Zu 
weiteren Versuchen, Aaron aus der Geschichte zu entfernen, s. Hahn, Kalb, 216 mit Anm. 
24. 

1742 Zu diesen Versen als dtr Zusatze vgl. (mit leichten Abweichungen) Dohmen, Das Bil¬ 
derverbot, 67ff. 96-100; obwohl die dtr Uberarbeitung von Ex 32 kaum bestritten ist, beste- 
hen Differenzen in der Zuweisung einzelner Verse, s. die Ubersicht in Hahn, Kalb, 142f. An¬ 
ders Hoffmann, Reform, 307, der ganz Ex 32 als dtr Kreation verstehen will. Mit Romer, 
Vater, 260-265, gehort V. 13 zu einem nach-dtr Redaktor. Zur kaum wahrscheinlichen Zu¬ 
weisung von Ex 32:9-14 an JE oder eine proto-dtn Schicht s. den Uberblick in Romer, Vater, 
259 Anm. 1373f. 

1743 Zum dtr Charakter von Dtn 9:7ff s. Noth, USt I, 17, Dietrich, W., Prophetie, 96 
(DtrN), Hoffmann, Reform, 307, Preug> Deuteronomium, 102f. Hahn, Kalb, 246-248, gibt 
einen Uberblick tiber die verschiedenen (von der alteren Forschung vertretenen) Zuordnungs- 
moglichkeiten von Dtn 9:7b-10:ll, Verse, die schon frtih (Bertholet) als Interpolation erkannt 
worden sind. Nach Rose, 5. Mose, 507ff, ist Dtn 9:7ff zeitgleich zu Dtn 4 ("Schicht IV" = 
nachexilisch); diese Verbindung spielt auch fur Veijola, Redaktion, 262f, eine Rolle, wenn 
er hier wie dort einen schmalen Grundtext von DtrN und eine breite Bearbeitung durch DtrB 
annimmt. 
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deutig auf letztere verschiebt 1744 . Wie bereits gesehen wurde, ziehen sowohl 
die Grundschicht als auch die dtr Zusatze deutliche Verbindungen zu 1 Kon 
12 1745 , wobei erstere weniger, letztere mehr an der Kollektivierung von 
Schuld interessiert sind, einer Dimension, die 1 Kon 12 noch fehlte. 

In bezug auf den dtr Jungstier des Volkes wird deutlich, daG es sich um ein 
metall(tiberzog)enes Kalb handelte 1746 , dem kultische Verehrung zukam und 
das durch die Bevolkerung mit dem Exodusgeschehen verbunden (Akkla- 
mation) und damit als Jahwebild identifiziert wurde. Da diese Handlungs- 
weise siindhaft war, wurde das Volk von Gott bestraft. Das Kalb wurde 
durch Moses vollstandig vemichtet, wodurch es als durch und durch "unjah- 
wistisch" und "fremd" 1747 angeprangert wurde. Wahrend in der Grundschicht 
nur von der Herstellung, jedoch nicht von der Vemichtung des Kalbes die 
Rede war, erreichten es die dtr Zusatze (V. 20), daG die Erzahlung den kom- 
pletten "Lebenslauf" eines Kultbildes von seiner Entstehung bis zu seiner 
Zerstorung schilderte (so dann auch Dtn 9:12-21). Damit war fur Aarons 
Stierbild ein Spannungsbogen eingefiihrt, der dem der Geschichte des 
Heiligtums von Bethel in den Konigebtichem entsprach (1 Kon 12:26ff und 
2 Kon 23:15). Auch wurde die Handlungsweise des Aaron durch die dtr 
Zusatze starker der des Moses gegeniibergestellt; Aarons Tatigkeiten er- 
scheinen analog zu Jerobeams kultischen MaGnahmen in Bethel 1748 , wahrend 
sein Gegner Moses analog zu Josija agiert 1749 . 

Im Gegensatz zu der dtr Schuldzuweisung an das Volk laGt der Herstel- 
lungs"bericht" der Grundschicht (Ex 32:l-4a.5f.l5aa 1750 .19.21-24.35b|3 1751 ) 
erkennen, daG die Entstehung eines Kultbildes nicht immer nur einem Konig 
oder dem Volk (s.o.) zu verdanken war; auch ein Priester konnte in dieser 


1744 In Dtn 9:7ff ist es schlieBlich nur noch das Volk, das das Kalb anfertigt und sich 
schuldig macht; ihm steht der groBe Einzelne (Moses) gegeniiber, der versucht, das Verder- 
ben aufzuhalten. 

1745 Zu den Ahnlichkeiten der Texte s. Anm. 1739. 

1746 r)i e Beschaffenheit der Kultfigur spielt weder in der Grundschicht noch in den Uber- 
arbeitungen eine besondere Rolle, so mit Schroer, Bilder, 90. 

1747 Moses zerstort das Kalb wie ein fremdes Kultobjekt, so mit Knoppers, Aaron's Calf, 
102. Zur rituellen Zerstorung der Figur s. Hahn, Kalb, 195-212, Schroer, Bilder, 88f,FRAN- 
kel, Destruction, 330-339. 

1748 So schon Aberbach, Smolar, Aaron, 129ff, Valentin, Aaron, 290. Zu Aarons Ver- 
bindung zu Bethel s. Toews, Monarchy, 95-99, Van derToorn, Migration, 373. 

1749 Als Zerstorer des Stierbildes fungiert Moses (auf der literarischen Ebene) als Vorbild 
Josijas, so mit Hoffmann, Reform, 312f, Hahn, Kalb, 312. 

1750 Ohne jeh so mit Hahn, Kalb, 116, Dohmen, Das Bilderverbot, 97. 

1751 ZurRekonstruktiondieserGrundschicht(miteinigenAbweichungen) s. Dohmen, Das 
Bilderverbot, 67ff. 96-100. AmwenigstenuberzeugtseineDifferenzierungzwischenJE-Vorlage 
(1 ab+.2 -4aa.5 a(3.6abp. 15 aa+. 19 aaaP+ba+.21.2 2aba.23.24 aba.25 aaba.30.31 aba.3 3 a. 
34aa+b) und JE (4ap.l9ap+ba+b.24bp.35ab+) (s. schon Uehlinger, Rezension Dohmen, 
417) sowie seine Analyse der V. 30-34 (dazu besser Hahn, Kalb, 134-136). 
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Hinsicht tatig werden, Individuum und Gemeinschaft konnten zusammen- 
arbeiten: Es war der Wille des Volkes, der die Herstellung der Statue 
initiierte und es war die (laut Erzahlsituation) einzig verfugbare Fuhrungs- 
person, die diesem Willen entsprach 1752 . Das Volk ubemahm die Rolle des 
Auftraggebers, weil es, wie immer im Alten Testament, keinen gottlichen 
Auftraggeber gab. Das Kalb stand von Anfang an unter einem negativen 
Vorzeichen, da es lediglich auf Volkes Stimme und nicht auf eine Offen- 
barung zuriickging. Aaron organisierte daraufhin die Materialbeschaffung in 
Form einer Kollekte, die den vorhandenen Schmuck in einem Beutel sam- 
melte 1753 . Das gemeinsame Engagement des Volkes fur die Bereitstellung 
des Materials bringt zum Ausdruck, daB alle an dem Entstehenden beteiligt 
und dafiir verantwortlich waren 1754 . Die Materialspende fur ein Kultobjekt 
war ein religioser Akt und eine Form des Dienstes an Gott 1755 . Die Bereit¬ 
stellung des Schmuckes an sich war keine anriichige Sache 1756 , konnte man 
doch auch fur jahwegefallige Kultobjekte spenden. Das Problem entstand 
erst dann, wenn das Material zweckentfremdet wurde, indem es nicht fur (so 
z.B. Ex 35:4-29, 1 Chr 29:6-9), sondem gegen Jahwe (so Ex 32, Ez 16:17, 
Ri 8:22-27 u.o.) eingesetzt wurde. 

In der Grundschicht von Ex 32 bestand Aarons Rolle darin, als erster An- 
sprechpartner des Volkes (nicht Gottes!) aufzutreten und diesem seine 
Hande zu leihen. Als Priester ubemahm er in diesem Zusammenhang auch 
Aufgaben, die in assyrischen Texten und den Konigebuchem nur dem 
Konig 1757 zukamen: Er leitete alle Schritte in die Wege, um das Kultbild 
herzustellen, indem er die Materialbeschaffung organisierte. Zudem wurde 
er handwerklich tatig, jedoch ohne dazu besonders befahigt zu sein. Konig- 


1752 Zahlreiche Exegeten, s. Hahn, Kalb, 2If, Dohmen Das Bilderverbot, 67, gehen von 
einer Drohung des Volkes, ausgedriickt durch bv bnp aus. Es mag sich dabei um eine spate In¬ 
terpolation handeln, die Aaron entlasten sollte, so mit Dohmen, ebd. 

1753 Zu dieser Interpretation von tnra mx nsn s. Hahn, Kalb, 155-157, Schroer, Bilder, 
86f. Zu anderen Deutungen s. Hahn, ebd., 145ff. 

1754 Die These, daB Aaron mit seinem Spendenaufruf versucht habe, die Herstellung des 
Kultbildes hinauszuzogern (zu den Vertretem dieser Position s. Hahn, Kalb, 26f, der sich ihr 
anschlieBt), psychologisiert und entbehrt jeder Grundlage. Sie verkennt, daB die Bereitstel¬ 
lung des Materials im Alten Orient wie im Alten Testament ein Motiv ist, mit dem bei Her- 
stellungsprozessen von Anfang an geklart wird, in wessen Verantwortlichkeit das Produkt ge- 
hort, und wer die (positiven wie negativen) Konsequenzen dafiir zu erwarten hat. Daher ist es 
im Sinne der Haftung des ganzen Volkes notwendig, daB Manner wie Frauen Schmuck stifte- 
ten (s. Ex 32:2), ein Sachverhalt, den LXX bereits nicht mehr verstanden hat (indem sie in V. 
2 dd’ 33 weglieB). 

1755 S. Muffs, Joy, 108ff, auch Zimmerli, Spendung, 515f, und in bezug auf Ex 32 ebd., 
516-525. 

n56 Gegen Schroer, Bilder, 86. 

1757 Zu den Aufgaben eines Konigs im Rahmen der Herstellung eines Kultbildes s. S. 
94ff. 
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liche Aufgaben nahm er auch wahr, indem er die kultische Versorgung und 
ein Einweihungsfest 1758 organisierte (V. 5f). Eine Einweihungszeremonie des 
Bildes wird nicht berichtet 1759 . Die Tatsache, daB Aaron in Ex 32 die er- 
wahnten koniglichen Aufgaben ubemahm, deutet darauf hin, daB fiir die 
Grundschicht von Ex 32 Priester (nicht etwa Konige, Handwerker oder das 
"Volk") diejenigen waren, die fiir die Entstehung von Kultbildem und die 
Einrichtung ihrer Versorgung zustandig waren; damit stellt sich die Grund¬ 
schicht von Ex 32 gegeniiber dem Konzept der Konigebucher, das die ko- 
nigliche Verantwortung betont, als altemativer oder komplementarer Ent- 
wurf dar, wenn auch nicht zu iibersehen ist, daB die Erzahlsituation von Ex 
32 die Beteiligung eines Konigs ausschlieBt. 

Im Hinblick auf das Verstandnis des Kultbildes der Grundschicht ist die Mo¬ 
tivation des Bildes interessant: Es wird verlangt, weil das Volk eine gottlich 
autorisierte Fiihrungsinstanz braucht, die den Kontakt zur Gottheit halt. 
Durch Moses Abwesenheit glaubt das Volk beides verloren; das Kultbild 
sollte daher die Handlungsbeziehung des Moses (Fiihrung) ubemehmen und 
wie jedes "richtige" Gottesbild (in seiner Ursprungsbeziehung) mit Jahwe 
verbunden sein 1760 . Da bereits dieses Stadium des Textes keinen Zweifel da- 
ran laBt, daB Jahwe seine Verehrung im Stierbild ablehnt, erscheint die Sta¬ 
tue als Substitut fur echte Gottesgegenwart und fiir die eines autorisierten 
Reprasentanten. Ihre Anfertigung fiihrt denn auch hier nicht zum Segen des 
Herstellers, sondem zu dessen Bestrafung (V. 35). 

Ein Blick in den weiteren Kontext von Ex 32 zeigt, daB die handwerkliche 
Fertigung des Kalbes in scharfem Kontrast zu der Herstellung der Stiftshiitte 
steht 1761 , die auf Jahwes Anordnung und mit seiner Betreuung vonstatten 
geht. Die Kapitel Ex 25-31.35-40 bieten das Musterbeispiel der kultisch kor- 
rekten Anfertigung von Kultobjekten. Dadurch daB Jahwe Moses den 
Auftrag erteilt, Ort und Zeitpunkt des Arbeitsbeginnes bestimmt, Moses ein 
Modell zur Verfugung stellt, die Handwerker namentlich aussucht und sie 


1758 S. dazu Hahn, Kalb, 286-294, Toews, Monarchy, 86-107. 

1759 Der dtr Akklamationsruf kann kaum fiir eine Einweihungszeremom'e in Anspruch ge- 
nommen werden, gegen Schmidt, B.B., Tradition, 90. 

1760 Es ist m.E. daher nicht sachgemaB, zwischen dem Kultbild als Ersatz Moses oder Jah¬ 
wes eine allzu scharfe Grenze zu ziehen, insofem ist die Diskussion, referiert bei Hahn, Kalb, 
23, unnotig. Kaum iiberzeugend scheint auch der Versuch von Dohmen, Das Bilderverbot, 
141-145, die Fiihrungs- von der Stierbildproblematik zu trennen und jeweils auf verschiedene 
literarische Schichten zu verteilen. 

Zu Recht konnte sich Eissfeldt, Lade, 282-305, gefolgt von Debus, Stinde, 39, mit seiner 
These von den Stierstandarten als Fuhrungssymbol nicht durchsetzen, s. Hahn, Kalb, 335. 
Neuerdings nahm Janzen, Calf, 605f, den Gedanken eines "military emblem" wieder auf. 

1761 Mit Hurowitz ist festzustellen, daB der Baubericht von P auch Ex 32 sprachlich, stili - 
stisch und strukturell beeinflusst hat, s. Hurowitz, Golden Calf, 51-59. 9f, Ders., I Have 
Built, 111. 
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mit Weisheit begabt, den Befehl zur Materialbeschaffung gibt (der zu 
freiwilligen Spenden des Volkes fiihrt), den HerstellungsprozeB begleitet 
und das Volk abschlieBend segnet, enthalt diese Erzahlung alle Elemente, 
die das Produkt als gottgefallig und kultisch vorschriftsmaBig entstanden 
erscheinen lassen 1762 . Die Anfertigung des Kalbes weist in dieser Hinsicht 
nur Defizite auf, so daB das Kultbild in krassem Gegensatz zur Stiftshiitte 
steht. Wenn die Entstehung des Zeltheiligtums das Paradigma des "idealen 
Herstellungsvorganges" ist, "durch den der ideale nachexilische Tempel 
entsteht" 176 \ wahrend die Anfertigung des Kalbes das negative Exempel ist, 
das auf das Heiligtum von Bethel (und Dan) zu beziehen ist (worauf die 
Beziige zu 1 Kon 12 schlieBen lassen), so ist der Zweite Jerusalemer Tempel 
fur die Priesterschrift nicht nur im Kontrast zur Herstellung des Ersten Tern- 
pels 1764 , sondem auch zum Heiligtum von Bethel (und Dan) entworfen. 
AbschlieBend ist noch auf einen weiteren Gegensatz zu verweisen, bei dem 
das Kalb eine maBgebliche Rolle spielt. Es handelt sich um seine Kon- 
kurrenz zu den Tafeln, deren Erstausgabe von Moses angesichts des 
tauromorphen Kultbildes zerbrochen wurde (V. 19). Der Kontrast zwischen 
Kalb und Tafeln erscheint umso krasser, als die priesterschriftliche Re- 
daktion von Ex 32:15aP-16 1765 redundant davon zu berichten weiB, daB diese 
ein Werk Gottes (im Gegensatz zum Menschenwerk Kalb 1766 ) waren und 
Gottes Schrift zeigten. Die Erzahlung von der Herstellung der Ersatztafeln in 
Ex 34:1-5 legt groBen Wert darauf, festzustellen, daB diese auf kultisch 
korrekte Weise angefertigt wurden. Dies geht daraus hervor, daB ausgefuhrt 
wird, daB Jahwe den Auftrag fur die Herstellung der Tafeln erteilt sowie den 
Zeitpunkt und den Ort ihrer Anfertigung offenbart hatte. Die Konkurrenz 
zwischen dem nur unter gemeinsamer menschlicher Anstrengung entstan- 
denen Stierbild Aarons und den Tafeln, deren Erstausgabe durch Jahwe (Ex 
24:12, 31:18), deren Zweitauflage durch seine Zusammenarbeit mit Moses 
geschaffen worden war, ist nicht zu iibersehen. Tafeln bzw. Tora statt 
Stierbilder 1767 ist die Antwort, die in der vorliegenden Gestalt von Ex 32 in 


1762 S. dazu Berlejung, Handwerker, 156-160. 

1763 S. Berlejung, Handwerker, 156 Anm. 37. 

1764 S. dazu Berlejung, Handwerker, 156f mit Anm. 38.168. 

065 go schon Noth, Exodus, 204, s. auch Hahn, Kalb, 116-119. 140. 

1166 So mit Rudolph, Elohist, 50. 

1767 In dieselbe Richtung weist die Verwendung des Begriffes bos im Zusammenhang mit 
der Anfertigung der Tafeln (Ex 34:1.4), s. dazu Dohmen, Das Bilderverbot, 145, und Frevel, 
Ort, 86 Anm. 102. Zu einem von einer Gottheit geschriebenen Text anstelle eines Kultbildes 
als Verehrungsobjekt s. Diodorus Siculus, Buch V 46:7 (mit Oldfather's (ebd., 227 Anm. 2) 
Hinweis auf Laktanz, Inst. div. I 11 auf eine von Jupiter Triphylius beschriebene Stele). Zur 
Tora als Ersatz eines Kultbildes s. 1 Makk 3:48. S. nun auch Van derToorn, Book, passim. 
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der Verbindung mit Ex 34:1-5 dem Volk gegeben wird, das sich eine sicht- 
bare Gottesgestalt wiinscht. 

Diese Tafeln sind es letztlich, auf die sich das Volk verlassen soli, denn we- 
der Bilder noch (aaronidische) Priester haben sich am Sinai als Vertreter 
Jahwes oder Zeichen seiner Gegenwart bewahrt. 


1.4.3. Die Handwerker 

Der folgende Abschnitt wird sich nicht allgemein mit dem israelitischen 
Handwerk 1768 beschaftigen, sondern mit den Handwerkern, die als Be- 
dienstete des Tempels Gottesbilder fur den offiziellen Kult hergestellt ha¬ 
ben. Nun ist es jedoch (leider) so, daB die Tempelhandwerker des Alten 
Testaments nur bei der Herstellung und Renovierung von Tempel bzw. 
Tempelzelt, Kultgerat und Lade zum Einsatz kommen 1769 . Sowohl im DtrG 
als auch in der Priesterschrift arbeiten die Handwerker im Rahmen des "sa- 
kralen Kunsthandwerkes" im Team mit Jahwe zusammen, der sie (in der 
Rolle des Weisheitsgottes und des betroffenen Gottes) betreut und unter- 
stiitzt. Die Handwerker des DtrG sind dabei zusatzlich von der Finanzkraft 
und dem Wohlwollen ihres koniglichen Auftraggebers abhangig, hinter den 
sie haufig zuriicktreten. Wenn sie kultische Gegenstande im Umfeld des le- 
gitimen Jahwekultes herstellen, wird ihre Tatigkeit als Zusammenarbeit mit 
Jahwe verstanden, der ihnen Begabung, Weisheit und Sachverstand verleiht. 
Dieses Konzept zeigt sich besonders deutlich in der Priesterschrift, in der die 
Handwerker Jahwe ihre Hande leihen, indem sie fur die praktische Seite der 
Herstellung zustandig sind, wahrend Jahwe sie betreuend begleitet 1770 . Da- 
raus laBt sich ersehen, daB es sich bei Handwerkern nicht einfach um 
Menschen handelt, die mit ihren Handen arbeiten und ihrem Auftraggeber 
Folge leisten, sondem um Fachleute, Gelehrte und Weise 1771 , die auf die In¬ 
spiration Jahwes angewiesen sind. Da der Charakter der Hersteller und des 
Herstellungsvorganges auf das Hergestellte Auswirkungen zeigt, ist das Pro- 
dukt dieser gemeinsamen Anstrengung von Jahwe und Handwerkern sicht- 
barer Beweis von Gottes Schopfungswillen und dauerhaft mit diesem ver- 
bunden. 

Dieses Konzept, das davon ausgeht, daB die Herstellung kultischer Objekte 
nur durch gottliche Mitarbeit zu realisieren ist, verbindet das DtrG und die 


1768 Zum Handwerk in Israel vgl. Berlejung, Handwerker, 153f Anm. 28, Kreissig, Ju- 
da, 56-65 (nachexilische Zeit), Heltzer, Crafts, 278-283. 

1769 Dazu und zum folgenden Berlejung, Handwerker, 153ff. 

1770 vgl. dazu Berlejung, Handwerker, 158. 

1771 Vgl. Berlejung, Handwerker, 154 mit Anm. 31. 
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Priesterschrift mit der oben skizzierten mesopotamischen Tradition. Umso 
krasser sticht hingegen die biblische Darstellung von diesem Modell ab, 
wenn es sich um Kultobjekte handelt, die auBerhalb des als korrekt ange- 
sehenen Jahwekultes angefertigt werden: Zwischen Jahwe und dem Her- 
steller eines Kultbildes, gleichgiiltig ob es sich dabei um einen Konig, Pries- 
ter, das Volk oder einzelne Handwerker handelt, kommt es zum Bruch. Fur 
die Handwerker bedeutet das, daB ihre Bemiihungen ohne gottliche Hilfe 
bleiben, so daB sich ihre Produkte ausschlieBlich menschlichen Anstren- 
gungen verdanken und der irdischen Ebene verhaftet bleiben. Die Tatigkeit 
der Handwerker wird in diesen Fallen als inspirationslose Imitation von Got- 
tes Schopferhandeln diskreditiert, so daB alle Objekte, die auf diese Weise 
entstehen, zu Jahwes Schopfungen in Konkurrenz stehen, einer Konkurrenz, 
der sie bereits aufgrund ihrer Herkunft selbstverstandlich nicht standhalten 
konnen. Da auch in diesem Zusammenhang der Grundsatz gilt, daB der 
Charakter des Herstellers und des Herstellungsvorganges den Charakter und 
die Qualitat des Hergestellten pragt, ergibt sich aus einem derartigen Ferti- 
gungsprozeB ein menschliches Machwerk, das im Kult nichts zu suchen hat. 
Im folgenden sei nun auf die Polemik gegen die Handwerker in Jes 40:19f, 
41:6f, 44:9-20, 46:6f, Jer 10:1-16, Ps 115, Ps 135 und Hab 2:18f 
eingegangen, die das Handeln dieser Personengruppe zum Zielpunkt ihrer 
Angriffe macht. Die alttestamentliche Darstellung legt keinerlei Wert da- 
rauf, die Identitat dieser Menschen festzustellen oder ihre wirtschaftliche Si¬ 
tuation (selbstandig, Bediensteter des Tempels oder Palastes) nachzu- 
zeichnen, so daB sich kaum feststellen laBt, ob es sich um Handwerker han¬ 
delt, die Auftrage fiiir den offiziellen oder privaten Kultgebrauch ausfiihrten. 
Im ganzen kann man sich des Eindrucks kaum erwehren, daB die Differen- 
zierang zwischen offiziellem - lokalen - privaten Kult keine Rolle spielt. Es 
handelt sich um den exemplarischen Handwerker, dessen Vorgehen paradig- 
matisch vorgefuhrt wird. 


1.4.3.1. Die Handwerker bei der Arbeit 

Im Zusammenhang mit der Herstellung eines Kultbildes treten in den rele- 
vanten Passagen die folgenden Handwerker in Erscheinung: Der Gold- 
schmied (’yris) 1772 und der Kunsthandwerker (tnn) 1773 , hinter dem sich ein 


1772 (Partizip Qal von •ps) Jes 46:6, Jes 40:19, Jes 41:7, Jer 10:9.14 = 51:17. Der Goki- 
schmied findet sich auch in Ri 17:4, Bar 6:45, 3:18 (?). Zu seiner Tatigkeit s. Schroer, Bil- 
der, 205-208. 

1773 Jes 40:19.20 (erganzt durch Dan), Jes 41:7, 44:11, 44:12 (^na ann), 44:13 (o’ststnn), 
Jer 10:3.9. Der tnn findet sich auch in Jes 45:16 oder (q’ts ’tnn) Hos 8:6. Weitere Handwer- 
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Schreiner (d’su tnn) 1774 und ein Schmied bzw. MetallgieBer verbergen kann. 
Jes 44:12 filhrt zwar den Eisenschmied (*?m Bin) ein, jedoch ist Eisen kein 
Metall, das fiir die Herstellung von Kultbildem benutzt wurde 1775 , so daB er 
und sein Material wohl eher im Vorfeld der eigentlichen Kultbildherstellung 
zum Einsatz kamen. Ohne daB er konkret erwahnt ware, ist an dieser Stelle 
noch der Weber zu erganzen, der fur die Kleider der Bilder zustandig war 
(Jer 10:9) 1776 . Von Goldapplikationen der Gewander ist ira Unterschied zu 
Mesopotamien nicht die Rede. Ganz allgemein sind die Bezeichnungen als 
"Kultbildhersteller" (bosons’) 1777 Oder "Sachverstandige" (o’ann) 1778 zu ver- 
stehen, die keinerlei AufschluB dariiber erlauben, an welche handwerkliche 
Herstellungstechnik dabei gedacht war. 

Als Material fiir die Statuen findet sich Gold (am) 1779 , Silber ('pa) 1780 sowie 
Holz 1781 , z.T. genauer differenziert in die Holzarten Sissoo-Baum 
(musukannu = poo; Jes 40:20 fiir ein Podest), Bergtanne 1782 /Zeder (hr; Jes 
44:14), Steineiche 1783 (nnn; Jes 44:14), Eiche Jes 44:14) und Zeder 1784 
(px; Jes 44:14). Holzmaterialien werden im allgemeinen von den Hand- 
werkem selbst besorgt 1785 , die sie z.T. immerhin noch eigens aussuchen. Voll 
Hame und Polemik ist Jes 44:14-17 (s. auch Weish 13:11-16), wenn davon 
die Rede ist, daB das Holz als Uberrest von Feuerholz nebenbei abfiel. Bei 
Edelmetallen gestaltet sich die Materialbeschaffung nicht so einfach. Nach 
Jes 46:6 (Ri 17:4 und anzunehmen hinter Ri 8:24-27) wurden diese den 
Goldschmieden von ihrem vermogenden Auftraggeber (oder ihrer Auftrag- 


ker, die Kultbilder herstellen, erwahnt Weish 13:11-16 (Holzarbeiter), Weish 14:2.18f, Bar 
6:7f.45 (Kiinstler), Weish 15:7f.l3 (Topfer). 

1774 Zu seinen Aufgaben s. Schroer, Bilder, 203f. 

1775 So mit Schroer, Bilder, 220f. Archaologisch sind Figuren aus Silber, Kupfer, Bronze 
und Blei nachgewiesen, s. ebd., 207. Zu diesem Material s. McNutt, Forging, 215ff. 

1776 Zu seiner Tatigkeit s. Schroer, Bilder, 208f. 

1777 Jes 44:9; -w findet sich in ahnlichem Zusammenhang auch in Hab 2:18. 

1778 Jer 10:9. 

1779 Jes 40:19 (fiir mpm), 46:6, Jer 10:4.9, Hab 2:19 sowie Ps 115:4, 135:15, Bar 
6:7.9f.50, Weish 13:10 u.o. 

i™ Jes 40:19, 46:6, Jer 10:4.9, Hab 2:19 sowie Ps 115:4, 135:15, Bar 6:7.9f.50, Weish 
13:10 u.o. 

iisi Jes 44:13ff, Jer 10:3.8, Hab 2:19 sowie Bar 6:3, Weish 13:llff. 

1782 Zu dieser Identifikation s. Schroer, Bilder, 217; Elliger, K., Deuterojesaja, 166, 
denkt an die Zeder oder die "kilikische Tanne", Gesenius 18 97, DISI105 (mit"?"), Zohary, 
Pflanzen, 104f, bleiben bei der Zeder; zu weiteren Identifikationsvorschlagen fiir die fol- 
genden Baumarten s. ebd., 106-109.113, Elliger, ebd., 429-431, HAL I 83, Galling, Wald, 
356-358. 

™ 3 S. HAL IV 1649. 

1784 Elliger, K., Deuterojesaja, 431, HAL I 87, Gesenius 18 101, pladieren fiir "Lorbeer", 
doch spricht akk. erinnulerenu fiir die Gleichsetzung mit der Zeder. 

085 Jes 44:14, Jer 10:3, Jes 40:20 s. auch Weish 13:11. 
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geberin), der (die) ein Kultbild wiinschte, zur Verfugung gestellt 1786 . Jer 10:9 
erwahnt den Import der begehrten Edelmetalle, Ri 8:24-27 1787 erzahlt von 
Gold, das im Rahmen eines sieg- und profitreichen Feldzuges erbeutet wor- 
den ist. Mit Import und Kriegszug sind im Alten Testament die iiblichen Be- 
schaffungsmethoden ftir Edelmetalle benannt. 

Interessant erscheint der Ausspruch der Mutter des Lokalherrschers 1788 Mi- 
chajehu in Ri 17:3, die Silber spendete und es durch das folgende Zitat 
weihte, bevor sie es dem Goldschmied tibergab, der daraus ein Kultbild fur 
Jahwe schaffen sollte: 

"Ich weihe Jahwe das Silber feierlich aus meiner eigenen 1789 Hand, um daraus ein Kultbild in 
GuB/S chmiedearbeit zu machen." 

Hier wird deutlich, was oben bereits formuliert wurde: Die Bereitstellung 
des Materials fur ein Kultbild (oder -objekt) war eine kultische Handlung 
und eine Form des Dienstes an Gott. Sie stellte zwischen dem Auftraggeber 
und dem durch das georderte Kultobjekt begiinstigen Gott eine dauerhafte 
Beziehung her, die unter einem guten Stem stand, hatte man die Gottheit 


1786 Di e Auftraggeber der Handwerker treten auch in Weish 14:15ff in Erscheinung. 

1787 Auch der Lokalherrscher Gideon (Ri 8:24-27 s. Knauf, Midian, 37-39) konnte sich 
zwar spontan ftir die Herstellung eines Ephod ftir seinen Heimatort Ophra entscheiden, je- 
doch muBte auch er das Gold besorgen; es scheint sich um eine Weihegabe (zum Dank fur 
den Sieg) gehandelt zu haben. Zum Ephod als Kultgerat (ftir Orakel) und Gewand s. 
Schroer, Bilder, 155-158, Gorg, Efod, 472f, Willi-Plein, Opfer, 21f, Fritz, Entstehung, 
152. 

1788 So mit Ahlstrom, Aspects, 25, Ders., History, 388f, der zu Recht (ebd., Anm. 5) 
feststellt, daB Michajehus Mutter alle Ztige einer "Koniginmutter" tragt. Zur Abfassungszeit 
von Ri 17f s. den Uberblick von Bartelmus, Forschung, 251-253. Die Entstehung des Kult- 
bildes in Ri 17:1-5 tragt deutlich polemische Ztige, jedoch laBt sich m.E. kaum mehr fest- 
stellen, ob die Erzahlung einen alteren neutralen Kern enthielt, der durch verschiedene Ein- 
griffe verzeichnet wurde (s. z.B. Niemann, Die Daniten, 61-147. 129-137, Ders., Herrschaft, 
208-210, der vor der dtr Redaktion eine "Jerobeam-Redaktion" annimmt, die gegen das vor- 
konigliche, nicht stierformige Kultbild von Dan polemisiere; ftir eine ehedem positive Kult- 
atiologie pladiert z.B. Toews, Monarchy, 115-123; von einem alten Kern geht auch Van der 
Toorn, Family, 247-251, aus), oder ob die ganze Erzahlung eine spatere Schopfung ist (so 
Fritz, Entstehung, 51 ("nicht vor dem 7. Jh."), Pfeiffer, Polemic, 231 ("post-exilic con¬ 
coction")). Sicher ist es wahrscheinlich, daB Jerobeam sein religionspoliti sches Konzept nicht 
nur auf der optischen (in Gestalt von Kalbem und Prozessionen), sondem auch auf der litera- 
rischen Ebene umsetzte (s.o. Anm. 1683), auch leuchtet Niemanns These vom Gegensatz 
zwischen dem traditionellen Lokalkult Dans und dem durch Jerobeam I. etablierten Konigs- 
kult unmittelbar ein, jedoch sehe ich in keiner der Schichten von Ri 17f einen Hinweis darauf, 
daB neue Stierbilder und alte nicht-stiergestaltige Bilder gegeneinander ausgespielt werden. 
Die Gestalt des Kultbildes von Dan ist in Ri 17f tiberhaupt nicht von Bedeutung. Die Thema- 
tik der Bilderherstellung und das Auftreten einer "Koniginmutter" fuhren (V. 1-4.5) m.E. frti- 
hestens in das 7. Jh.; Amit, Polemic, 18f denkt (mit Hinweis auf die versteckte Polemik ge¬ 
gen Bethel) an die Zeit zwischen 732 und 622 v. Chr. 

1789 nnb statt 'nb mit Schreiner, Septuaginta, 121 z.St. 
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doch durch ein Geschenk erfreut. Die dtr Kommentierung in V. 6 weist ei- 
gens darauf hin, daB die willkiirliche Gestaltung des privaten (Jahwe)kultes 
nur vor der Entstehung des Konigtums moglich gewesen sei. 

Als Werkzeuge finden sich die Dechsel 1790 (isuo; Jes 44:12, Jer 10:3), das 
Schnitzmesser oder WinkelmaB 1791 (nrspa; Jes 44:13), die MeBschnur (ip; Jes 
44:13), der ReiBstift (nti; Jes 44:13), Zirkel 1792 (nnnn; Jes 44:13), AmboB 
(due; Jes 41:7) und Hammer (nnpa; Jes 44:12, Jer 10:4 oder Eras; Jes 41:7), 
Drahte (mpm; Jes 40:19) und Nagel (anaoa; Jes 41:7 oder nnaoo; Jer 10:4). 

Schon HAHN konnte die verschiedenen Stadien der Entstehung eines Kult¬ 
bildes rekonstruieren 1793 ; grundsatzlich ist zwischen Bildem mit einem Holz- 
und einem Metallkem zu differenzieren: 

Kultbilder mit einem holzernen Kern wurden hergestellt, indem man 1. Holz 
aus dem Wald besorgte, 2. die Rinde des Baumes entfemte (Weish 13:11), 
3. das Holz mit der Axt grob behaute und den Holzkem herstellte, indem 
man 4. die MeBschnur ausspannte und die groberen und feineren Konturen 
umzeichnete und schnitzte. AnschlieBend war iiblich, daB man 5. den 
geglatteten Holzkem mit Edelmetallbandem iiberzog (oder bemalte Weish 
13:14), 6. Kleider anbrachte, 7. die Figur aufstellte und befestigte. Davon, 
daB am Rumpf der Bilder Hals, Kopf, Beine und Arme jeweils separat 
angesetzt werden muBten, indem man sie mit Holzdiibeln bzw. Zapfen 
befestigte, ist in den Texten nicht die Rede. Vielleicht waren die Figuren so 
klein, daB man alles aus einem Stuck schnitzen konnte. Kultbilder aus Holz 
und Metalliiberzug gingen auf die Zusammenarbeit des Schreiners mit dem 
Goldschmied zuriick. Auf einen MetallgieBer konnte verzichtet werden. 
Statuen mit einem Metallkem fertigte man, indem man 1. eine GuBform 
anfertigte oder eine der wiederverwendbaren Steatitformen bereitlegte 1794 , 2. 
das Feuer fur das Metallschmelzen anfachte, 2. eine GuBfigur anfertigte, 3. 
evtl. GuBnahte entfemte und Edelmetallbleche glattete, 4. die Gestalt mit 
den Blechen iiberzog und silbeme Inlays anbrachte, 5. Schmuckteile daran 
befestigte und 6. die Figur aufstellte. Die Arbeit mit den Edelmetallen 
gehorte in den Aufgabenbereich des Goldschmiedes, dem ein MetallgieBer 
die geformte und vorbereitete Figur zur Weitergestaltung iiberlieB. Auf die 
Zusammenarbeit mit dem Schreiner konnte man in diesem Fall verzichten, 
es sei denn, man wollte die Statue auf einem holzernen Postament plazieren. 


' 7 90 s. dazu HAL II 581f, Schroer, Bilder, 203. 

U9i s. dazu HAL II 594, Schroer, Bilder, 218. 

U92 s. dazu HAL II 538, Schroer, Bilder, 218. 

1793 Hahn, Kalb, 168f, zu erganzen durch Schroer, Bilder, 20Iff. Zur Herstellung einer 
Metallstatue s. auch Fitzgerald, Technology, 431-435. 

1794 Zu den Gufltechniken s. Weippert, M., Metall, bes. 221-223, Schroer, Bilder, 207f. 
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Im Vergleich zur Anfertigung einer Kompositstatue in Mesopotamien fallt 
auf, daB das Anbringen von Fassungen und steinemen Einlegearbeiten sowie 
das Polieren des Bildes nicht erwahnt wird. Juwelier und Steinschneider, 
d.h. die steinverarbeitenden Sparten 1795 , sind in diesem Zusammenhang nicht 
aufgefuhrt, obwohl auch palastinische Gotterfiguren steineme Bestandteile 
(Augen, Brauen etc.) aufweisen konnen und spatestens fur die Schmuck- 
stiicke der Statuen Fassungen und passend geschnittene Steine gebraucht 
wurden. Die biblische Darstellung ist in dieser Hinsicht offensichtlich 
liickenhaft; ihr Interesse lag nicht darin, die Ausschmiickung der Statuen en 
detail vor- und alle handwerklichen Details moglichst genau aufzufiihren. 
Biblisch nicht iiberliefert (jedoch auch in Palastina zu erwarten) ist die (vor 
allem bei mesopotamischen Konigen beliebte) Praxis, das Podest der neuen 
Statue mit dem Namen des fur die Herstellung verantwortlichen Auftragge- 
bers oder Materialspenders zu versehen. Dieser konnte auf diese Weise er- 
reichen, sich bei seiner Gottheit dauerhaft in gute Erinnerung zu rufen. 

Obwohl die Texte den Eindruck erwecken, daB die Herstellung der Bilder 
spontane Einzelaktionen waren, laBt sich dennoch erkennen, daB die Her¬ 
stellung eines Kultbildes mehrerer Faktoren bedurfte: 

1. Es muBte wenigstens ein geschulter Handwerker vorhanden sein (Schrei¬ 
ner oder Schmied/GieBer); die Verwendung von Edelmetallen komplizierte 
den Vorgang, da zusatzlich ein Goldschmied angeheuert werden muBte. 

2. Es muBte fur eine ausreichende Materialmenge und dessen verarbei- 
tungsfahige Qualitat gesorgt werden. Diese Aufgabe scheint wenigstens in 
bezug auf die Edelmetalle dem jeweiligen Stifter des Bildes zugefallen zu 
sein. 

3. Die Existenz einer Werkstatt mit einem passend ausgestatteten Arbeits- 
platz (Wasserversorgung, Feuerstatte, Materiallager (Holz kann man nicht 
direkt aus dem Wald auf die Werkbank bringen), Werkzeuge) war unabding- 
bar. 

4. Von weiterer Bedeutung war die Existenz einer Infrastruktur, die fur den 
Transport der Materialien (Gold und Silber (und Zinn) muBten nach Pa¬ 
lastina importiert werden 1796 ) an ihren Verarbeitungsort sorgen konnte. 


1795 Zu den Materialien und Techniken s. Weippert, H., Edelstein, 64-66, Dies., 
Schmuck, 282-289, bes. 282f. 

1796 Vgl. Weippert, M., Metall, 221, Kedar-Kopfstein, ant, 539, Gundlach, Gold- 
gewinnung, 734-738, Ders., Goldminen, 740-751, Leemans, Otten, Boese, Rub, Gold, 504- 
531, StOrk, Gold, 725-731, sowie Fuchs, R., Silber, 939-946, Ders., Zinn, 1409-1414. 
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Da die Komplexitat der Herstellungsprozedur in Israel im Vergleich zu 
Mesopotamien erheblich reduziert erscheint, war der Aufwand an Verwal- 
tung, Personal- und Materialbedarf erheblich geringer. Von einer iibergrei- 
fenden Organisation, die die Handwerker miteinander koordiniert habe, ist 
in Jes 40 etc., Jer 10:1-16 oder Hab 2:18f nicht die Rede; dennoch muB es 
Absprachen gegeben haben, wollten zwei Handwerker gemeinsam erfolg- 
reich arbeiten. Die Herstellung der anthropomorphen Kultbilder in den 
relevanten bilderpolemischen Passagen ist am besten in lokalen oder stadti- 
schen Zentren mit einer intakten Infrastruktur und (wenigstens) einer Werk- 
statt vorstellbar. Im Rahmen ihrer technischen und materiellen Moglich- 
keiten fertigten die Handwerker Bilder, deren GroBe, Qualitat und Wert von 
der Menge und der Qualitat des zur Verfiigung stehenden Arbeitsmaterials 
abhangig waren. Je reicher und bedeutender ein Auftraggeber war, desto 
groBer, prunkvoller (und zahlreicher) waren auch seine Gotterbilder. Die 
Tatsache, daB Gold und Silber in der prophetischen (und weisheitlichen) Po- 
lemik (sowie in Ri 17:1-5) eine groBere Rolle spielen, weist darauf hin, daB 
die Bilder, von denen die Rede ist, fur Angehorige der Oberschicht herge- 
stellt wurden. Fiir weniger finanzkraftige Leute muBten Terrakotten genii- 
gen, die ohne groBen Aufwand hergestellt werden konnten 1797 . 

In den bilderpolemischen Versen ist tiber das ikonographische Programm 
der Handwerker nur wenig zu erfahren. Die wenigen Angaben lassen darauf 
schlieBen, daB es sich um bekleidete, mannergestaltige Statuen handelte, die 
in einem Tempel aufgestellt werden sollten. Uber den konkreten Bestim- 
mungsort verlautet nichts. Das ganze Bild wird mit dem Aussehen eines 
Menschen in Beziehung gesetzt, da ein solcher den Handwerkem als Vor- 
bild diente (Jes 44:13). In diesem Zusammenhang findet sich man, ein 
Begriff, der die auBere Erscheinungsform bezeichnet, die sichtbar vorgege- 
ben werden muB, damit menschliches Schaffen sie reproduzieren kann (s.o.). 
Innerhalb des Alten Testaments war es im Rahmen des sakralen Kunst- 
handwerkes keine anriichige Sache, ein Modell zu verwenden; das Problem 
entstand erst dann, wenn sich ein Mensch willktirlich Vorbilder beschaffte 
(2 Kon 16:10), ohne daB Jahwe dabei beteiligt war. Wie man sich den 
Jahwe-gefalligen Ursprung und Einsatz eines man vorzustellen hat, fiihrt die 
Priesterschrift vor Augen: Im Rahmen der kultisch korrekten Herstellung 
des Zeltheiligtums, das im legitimen Jahwekult eingesetzt werden soil, ist es 
Jahwe selbst, der den Handwerkem bzw. Moses ein Modell iiberlaBt, das ko- 
piert werden kann (Ex 25:9, 27:8) 1798 . Dieses geht auf Gottes Offenbarung 
zuriick und bringt als erste materiale Manifestation von Jahwes schopfe- 


1797 Zu den Terrakotten s. Anm. 1612. 1335. 

1798 S. dazu Berlejung, Handwerker, 157. 
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rischem und gestalterischem Willen zuvor Unsichtbares in eine sichtbare 
Gestalt. Die Handwerker miissen es nur nachbilden, was ihnen mit Jahwes 
Hilfe auch in seinem Sinn gelingt. 

Da den Handwerkem der Kultbilder in den bilderfeindlichen Texten eine 
derartige gottliche Hilfe verwehrt bleibt, nehmen sie sich selbst das Vorbild, 
das sie brauchen; sie kopieren willkiirlich, was sie sehen: Einen Mann. Das 
Kultbild wird auf diese Weise zum Abbild eines Menschen (oder eines 
Stiers Ps 106:20), zur Nachahmung einer bereits sichtbaren irdischen 
Gestalt. So zeigt sich gerade in Jes 44:13 deutlich, daB die Bilderpolemik 
den Gedanken voraussetzt, daB ein Bild, das durch einen Menschen gefertigt 
wird, nur Sichtbares reproduzieren kann. Im Sinn der oben beschriebenen 
Bilderterminologie handelt es sich daher immer nur um ein Abbild, nie um 
ein "wirkliches" Bild. Einem Menschen kann es ohne gottlichen Beistand 
niemals gelingen, Unsichtbares sichtbar zu machen und ins Dasein zu 
bringen. In dieser Charakterisierung der Moglichkeiten eines Kunsthandwer- 
kers hatte es zwischen den Verfassem der Bilderpolemik (wie auch der 
Priesterschrift) und altorientalischen Theologen keinen Dissens gegeben; 
wie oben dargestellt, konnten die Handwerker Mesopotamiens nur mit gott- 
licher Hilfe "belebungsfahige" Bilder schaffen. Der Unterschied bestand nur 
darin, daB die Bilderverehrer sicher waren, an einer solchen Hilfe teil- 
zuhaben, wahrend die Vertreter der Bilderpolemik diese Moglichkeit einfach 
deswegen ausschlossen, weil es fur sie keine Gotter gab, die an der Seite der 
Handwerker hatten aktiv werden konnen. Der einzige, dessen Hilfe wirksam 
gewesen ware, Jahwe, bevorzugte es laut biblischer Darstellung, bildlos ver- 
ehrt zu werden und stellte seine Hilfe nur dann zur Verfugung, wenn er das 
Projekt in Auftrag gegeben hatte und damit einverstanden war. 

Im Unterschied zu Mesopotamien ist von irgendwelchen traditionellen Ge- 
staltungsgesetzen, die die Handwerker befolgen muBten, von bereits vorhan- 
denen (in der Vergangenheit geoffenbarten) Bildem, die sie als Vorbilder 
nutzten oder von alten Modellen, auf die sie zuriickgriffen, keine Rede. Das 
Aussehen der Bilder konnte von den Handwerkem willkiirlich festgelegt 
werden. Unklarheiten in der Gestaltung, die dazu gefiihrt hatten, daB man 
weitere Ratschlage bei einer Gottheit hatte einholen miissen, konnte es laut 
biblischer Darstellung keine geben, da die Handwerker ohnehin nur bereits 
Sichtbares kopierten; sie hatten sich in dieser Hinsicht jederzeit selber helfen 
konnen, indem sie das von ihnen gewahlte Vorbild genauer betrachteten. 
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1.4.3.1.1. Holz als Material 

Jes 44:14 bietet ausfiihrliche Informationen fiber die Baumarten, die fur ein 
Kultbild verwendet worden sind. Die einzelnen Baume werden nur aufge- 
zahlt, ohne daB ihnen irgendwelche Eigenschaften zugesprochen werden, die 
sie fur ein Kultbild besonders geeignet erscheinen lieBen. Im Gegenteil; V. 
14ff legt nur Wert darauf festzustellen, daB die Baume gepflanzt, groBgezo- 
gen und bewassert werden miissen, eine Arbeit, die lohnend erscheint, wenn 
man das Holz als Brennmaterial verwendet, jedoch sinnlos, wenn man sich 
einen Gott daraus erschafft. In Mesopotamien war das anders. Wie oben er¬ 
wahnt, wurde das Holz von den Gottem besorgt 1799 und durch die Rezitation 
von Beschworungen verwandelt, um es zu einem himmlisch iiberirdischen 
Produkt und letztlich kultfahig zu machen. Dies ist ein Ziel, das den bilder- 
polemischen Passagen fern liegt, da sie bei ihrem Bestreben, die Beliebig- 
keit des profanen Materials herauszustellen 1800 , hinter die eigene Argumenta¬ 
tion zuriickfallen wiirden. Dennoch sollte nicht unerwahnt bleiben, daB es 
innerhalb des Alten Testaments durchaus auch Texte gibt, die in den einzel¬ 
nen Baumen durchaus mehr sehen als schnodes Holz 1801 . 

1. In diesem Zusammenhang erscheint vor allem der nK-Baum interessant. 
Sein Charakteristikum besteht darin, daB er ein hochgewachsener, fester, 
schoner Baum ist (Ps 92:13, Am 2:9, Ijob 40:17, Hid 5:15), der stolz aufragt 
(Jes 2:13) und lange Balken liefem kann (Ez 27:5). Sein Holz wird im Alten 
Testament haufig in kultischem Kontext erwahnt, da man es (nicht nur fur 
Kultbilder, sondem) vor allem als Material fur die holzemen Bestandteile 
des Jerusalemer Palastes, Tempels und Tempelinventars bevorzugte 1802 , auch 
wenn es importiert werden muBte 1803 . Die Baume waren ein Zeichen des 
Reichtums (1 Kon 10:27//2 Chr 1:15, 9:27, Jer 22:14f), des Luxus (Jes 9:9) 
und der Schonheit (Num 24:6). Eigens erwahnt ist ihre schattenspendende 
Wirkung und ihre Attraktivitat als Vogelnistplatz (Ez 17:23. Ps 104:17). 
Wie viele Baume im Alten Testament konnte der nx-Baum personifiziert 
werden (Ps 148:9). Fur kultische Belange war von besonderer Bedeutung, 
daB der Baum auch reinigende Fahigkeiten besaB, die bei Ritualen wirksam 


1799 Auf diesen Aspekt verweist auch Dick, Prophetic Parodies, 43. 

1800 Das Material ist ein beliebter Ansatzpunkt der rationalistischen Polemik s. Dick, Pro¬ 
phetic Parodies, 44-48, Barasch, Icon, 59f. 

1801 S. auch Nielsen, Hope, 79-85. Magische Vorstellungen in bezug auf Werkzeuge 
nimmt Gunkel, Marchen, 67ff, an; sie konnten nach Jes 10:15 personifiziert werden. 

1802 l Kon 6:9.10.15.16.18.20.36, 1 Kon 7:2.3.7.11.12, 2 Sam 7:2//l Chr 17:1, 2 Sam 
7:7//l Chr 17:6, s. auch Nielsen, Hope, 74f. 

1803 2 Sam 5:11//1 Chr 14:1, 1. Kon 5:20.22.24//2 Chr 2:2.7, 1 Kon 9:11, 1 Chr 22:4. Zum 
Holzimport (in der EZ v.a. Zeder, Aleppo-Kiefer und Zypresse) s. Liphschitz, Biger, Tim¬ 
ber, 121-127. Zur Zeder s. auch Dies., Cedar, 167-175, bes. 167-172. 
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eingesetzt werden konnten (Lev 14:4.6.49.51f, Num 19:6); eine wichtige 
Rolle spielten dabei sicherlich die in ihm enthaltenen atherischen Ole, die 
gerade beim Verbrennen einen angenehmen Wohlgeruch entfalteten, der zur 
Inszenierung der Heiligkeit des Ritualgeschehens sein Scherflein beitrug 
(s.o.). 

AufschluGreich erscheinen auch die Verse in Ez 31:3-9, die (im Rahmen ei- 
ner Allegorie) bekunden, daG mit dem nt<-Baum kosmologische Vorstel- 
lungen verbunden waren 1804 : Zum einen schildem die Verse die Schonheit 
(V. 3.7.8.(9)), den hohen Wuchs (V. 3.5), die beeindruckende Hohe, Dichte, 
Fiille und Breite der Bergtanne/Zeder (V. 5) sowie ihre schattenspendenden 
Aste, die behiiteten Lebensraum boten (V. 3.6). Zum anderen zeigt sich der 
Gedanke, daG ihre Wipfel zwischen den Wolken 1805 standen (V. 3), wahrend 
ihre Wurzeln vom Ozean rings um und tief unter der Erde (mnn 1806 ) gespeist 
wurden (V. 4). Es handelte sich daher um einen Baum, der im Urmeer griin- 
dete, an die Erdoberflache trat, sich bis in den Himmel erstreckte und auf 
diese Weise die drei kosmischen Dimensionen der vertikalen Raumebene (s. 
auch Ps 135:6) verband. Nach V. 8 wuchsen neben anderen Baumen auch 
Bergtannen/Zedem im Gottesgarten 1807 . In diesem Zusammenhang ist es 
auch bemerkenswert, daG der nx-Baum von Jahwe personlich auf dem Liba- 
non gepflanzt wurde (Ps 104:16 s. auch Num 24:6 und Ez 31:9), so daG sich 
seine Existenz Gottes schopferisch-gartnerischen Engagement verdankte. 
Nun stehen im Alten Testament die Erwahnungen von pin als Baumaterial 
und kosmischer Baum unverbunden nebeneinander, dennoch ist es unwahr- 
scheinlich, daG beide Aspekte strikt voneinander getrennt waren. Ein Holz, 
das von einem Baum stammte, mit dem die skizzierten Vorstellungen ver¬ 
bunden waren, besaG selbstverstandlich dieselben Konnotationen bzw. Qua- 
litaten wie der gesamte Baum. Auf diesem Hintergrund laGt sich gut ver- 
stehen, warum es im Kult so beliebt war. Das Holz war nicht nur ein belie- 
biges oder totes Material, sondem es konnte als eine Art kosmisches Band 
zwischen der Erde, dem Himmel und dem Urmeer fungieren und diese Ei- 
genschaft an das weitergeben, was aus ihm gefertigt wurde. So war es bes- 
tens geeignet, kultbild- und tempeltheologische Vorstellungen auszu- 
driicken. Zudem verbreitete das Holz den Wohlgeruch der "Heiligkeit", der 
seine besondere Beziehung zur himmlischen Welt unterstrich. 


1804 S. schon Gunkel, Marchen, 33-36, Gressmann, Messias, 266-268, Bertholet, He- 
sekiel, 109, Stolz, Baume, 141, Metzger, Zeder, bes. 203-212. 223-229. 

isos Q i n3 jj j s t mit LXX, Gesenius, Buhl, HAHAT, 562, BHS, inmai> p zu andem. S. 
auch Bertholet, Hesekiel, 108f. 

1806 Zu diesem Begriff s. Westermann, mnn, 1028f. 

iw Zu diesem Garten s. Jacobs-Hornig, p, 39f, Westermann, Genesis, 283-288, 
Stolz, Baume, 141-156, Metzger, Zeder, 210. 
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2. Da auch die Eiche (p'rx) fur den Holzkem eines Kultbildes verwendet 
werden konnte, sei sie an dieser Stelle kurz erwahnt. Sie ist mehrfach als 
heiliger Baum nachgewiesen 1808 . Ihr Charakteristikum bestand darin, daB sie 
ein aufragender, stolzer (Jes 2:13) Baum war, dessen Starke (Am 2:9) man 
hervorhob. Die Harte des Holzes machte sie anscheinend fur den Schiffsbau 
bzw. Ruderbau geeignet (Ez 27:6). Beachtet wurde auch ihre Fahigkeit, 
noch aus dem Wurzelstumpf zu treiben, obwohl der Baumstamm bereits ab- 
gehauen war (Jes 6:13). Laut Sach 11:2 konnte auch die Eiche personifiziert 
werden. 

In Anbetracht dieser Charakteristika erscheint die Eiche als Material fur ein 
Kultbild durchaus gut geeignet. Hoher Wuchs, Harte des Holzes, Starke und 
kaum auszurottende Lebensfahigkeit sind Eigenschaften, die sich problem- 
los auf ein Kultbild iibertragen lassen und diesem genau die Qualitaten ver- 
leihen, die (wie wir aus Mesopotamien wissen) mit Vorliebe mit den Figu- 
ren verbunden worden sind: Kraft, Leben und Starke. 

In bezug auf die Zeder (p«), die im Alten Testament nur in Jes 44:14 vor- 
kommt, sind in Palastina sicher ahnliche Zusammenhange anzunehmen, wie 
sie oben (s. S. 121ff) fur Mesopotamien skizziert worden sind. 


1.4.3.1.2. Edelmetall als Material 

Wiederholt erwahnen die bilderpolemischen Passagen die Materialien Gold 
und Silber, die fur ein Kultbild verwendet worden sind. Die einzelnen 
Metalle werden nur aufgezahlt, ohne daB ihnen irgendwelche Eigenschaften 
zugesprochen werden, die sie fur ein Kultbild geeignet erscheinen lieBen. Jer 
10:9 stellt fest, daB Gold und Silber eigens importiert werden muBten, um 
den Handwerkem zur Verftigung zu stehen - ein Unterfangen, das im 
Hinblick auf das Ergebnis recht unsinnig erscheint. Andere Perikopen (Ez 
16:17, Hos 2:10 s.o.) lassen keinen Zweifel daran, daB die Edelmetalle eine 
Gabe Jahwes waren, die jedoch durch ihre Verwendung fur Kultbilder per- 
vertiert wurde. Mesopotamische Gebrauche erscheinen in dieser Hinsicht 
geradezu auf den Kopf gestellt, da es im Zusammenhang mit der Herstellung 
eines Kultbildes iiblich war, festzustellen, daB der Weisheitsgott Ea und der 
Gott des neuen Kultbildes die Arbeitsmaterialien geschaffen und fur diesen 
Zweck bereitgestellt hatten; die Edelmetalle wurden zudem nicht nur als 
profanes oder beliebiges Arbeitsmaterial betrachtet, sondem mit der Welt 
der Gotter in Beziehung gesetzt. Im folgenden Abschnitt soil kurz der Frage 


isos Gen 12:6,13:18,14:13,18:1, 35:8, Dtn 11:30, Jos 19:33, Ri 4:11, 9:6.37,1 Sam 10:3, 
Hos 4:13. 
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nachgegangen werden, welche Konnotationen man im Alten Testament mit 
Gold und Silber verband und was dafiir sprach, sie fur kultische Zwecke zu 
verwenden. 

1. Gold (ant) 1809 wurde als kostbares, wertvolles, schones, seltenes und voll- 
endetes Metall angesehen, das auf den Wohlstand und Reichtum (d.h. gottli- 
chen Segen s. Dtn 8:13, Jos 22:8, 2 Chr 1:15 u.o.) seines Besitzers verwies 
und auch Glanz und Wurde des Konigtums 1810 zum Ausdruck bringen 
konnte. In dieser Eigenschaft war es ein Material, das zur Inszenierung von 
Macht und Herrschaft diente. Die Konnotationen von Bestandigkeit und 
Dauerhaftigkeit unterstrichen seinen Charakter als konigliches Metall. Wei- 
terhin schatzte man das helle und lichthafte Aussehen 1811 des Goldes, das fur 
die eindriicklich glanzende Erscheinung des Objektes oder Gebaudes sorgte, 
das man damit ausstattete. Im kultischen Bereich wurde es verwendet 1812 , 
weil es wegen seiner Leuchtkraft das geeignete Mittel war, die Prasenz der 
Gottheit optisch zu inszenieren. Vor allem im Zusammenhang mit dem salo- 
monischen Tempel und dem Zeltheiligtum der Priesterschrift ist die Vor- 
stellung nachzuweisen, daB die groBere Reinheit des Goldes mit der unge- 
triibteren kultischen Reinheit und daher mit der bestmoglichen Gottesnahe 
zu verbinden ist 1813 . Dieser Gedanke mag auch damit zusammenhangen, daB 
Gold apotropaisch und geradezu anti-damonisch 1814 wirken konnte, so daB 
sich etwaige kultische Verunreinigungen nicht einstellen oder gar halten 
konnten. 

2. Silber f^co) 1815 erscheint im Vergleich zu Gold deutlich als minderwer- 
tigeres Material. Dennoch war es ebenfalls ein kostbares, begehrenswertes 
und schones Metall, dessen Helligkeit beeindruckte und das im Kult ver¬ 
wendet werden konnte. Da es sowohl im Aussehen (Oxidation) als auch im 
Kurswert Veranderungen und erheblichen Schwankungen unterlag, gait es 
im Unterschied zu Gold als wandelbar und unbestandig. 

Die skizzierten Charakteristika von Gold und Silber zeigen, daB sie (Silber 
in abgeschwachter Weise) ausgezeichnet dafiir geeignet waren, im Kult ein- 
gesetzt zu werden. Obwohl im Zusammenhang mit der Anfertigung eines 
Kultbildes niemals von den besonderen Eigenschaften dieser Edelmetalle 
die Rede ist, zeigt ihre Verwendung im sakralen Kunsthandwerk in Israel, 


1809 Zum folgenden vgl. Kedar-Kopfstein, ant, 541-543, Singer, Die Metalle, 53-61. 
158-171. 

1810 S. Singer, Die Metalle, 158ff, Kedar-Kopfstein, ant, 541. 

1811 S. Singer, Die Metalle, 53ff. 

1812 S. Singer, Die Metalle, 58, Kedar-Kopfsteih ant, 542f. 

1813 S. dazu Singer, Die Metalle, 58.164-166. 

1814 S. Ex 28:35b, 1 Sam 6:4, Ex 32:20, s. Singer, Die Metalle, 59-61, Kedar-Kopf¬ 
stein, ant, 542f. 

1815 Zum folgenden vgl. Mayer, G., 'pa, 295f, Singer, Die Metalle, 73-81.171-176. 
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daB man (wie in Mesopotamien) Kostbarkeit, Seltenheit des Materials, Be- 
standigkeit und Dauerhaftigkeit, apotropaische Fahigkeiten, Reinheit, Licht- 
haftigkeit und Glanzvorstellungen zu den Eigenschaften zahlte, die im Um- 
feld einer Gottheit zu erwarten und zur optischen Inszenierung des Heiligen 
besonders geeignet waren. Konnte man die Charakteristika der Materialien 
auf das Produkt iibertragen 1816 , so wurde ein Tempel durch sie zum Ort der 
heiligen Prasenz, ein Kultbild zur epiphanen Gottheit, deren Wurde und Ko- 
nigtum durch das konigliche Metall vor Augen gefiihrt wurde. 

In bezug auf die Materialien gait im iibrigen, daB sie grundsatzlich als Jah- 
wes segensreiche Gaben geschaffen bzw. gepflanzt worden waren. Wenn sie 
fur Kultbilder verwendet wurden, so wurden sie laut alttestamentlicher Dar- 
stellung ihrer eigentlichen Bestimmung, dem sinnvollen Nutzen fur den 
Menschen und dem Dienst fur Jahwe, entfremdet. Wenn sie hingegen in sei- 
nem Sinn verarbeitet wurden, so waren sie gesegnet (Weish 14:7). Die Ent- 
scheidung lag daher bei den Handwerkem (s. Weish 15:13). 


1.4.3.2. Der fehlgeleitete Handwerker und das Ergebnis seiner Bemiihungen 

Wie bereits mehrfach angeklungen, gab es fur die alttestamentlichen Auto- 
ren und Redaktoren zwei Arten des sakralen Kunsthandwerkes: 

1. Das Handwerk im Dienste Jahwes, das von ihm gewiinscht und betreut 
wurde. 

2. Das Handwerk ohne (jegliche) gottliche Beteiligung, das von menschli- 
chen Auftraggebem gewiinscht wurde (Jes 46:6, s. auch Weish 14:15.17-19) 
oder auf die eigenmachtige Willkiir (Jes 44:15ff, s. auch Weish 15:7ff, 
13:11-16) der Handwerker zuriickzufuhren war. 

Die Dichotomie des sakralen Kunsthandwerkes brachte es mit sich, daB die 
Beziehung der Handwerker zu Jahwe ambivalent war: 

Zum einen gab es 1817 den rechten Handwerker, der im Dienst Jahwes arbei- 
tete und kultische Objekte anfertigte (nie Kultbilder), die zum legitimen Jah- 
wekult gehorten. Ganz klassisch altorientalisch (s.o.) wurde er bei seinen 
Bemiihungen von Jahwe unterstiitzt, der als Handwerkergott (und Gott, fur 
den gearbeitet wurde) auftrat. Dieser HerstellungsprozeB fand auf der 
menschlichen und auf der gottlichen Ebene statt, so daB aus der gottlich- 
menschlichen Zusammenarbeit kultische Gegenstande entstanden, die Jah¬ 
wes Wohlgefallen und seinen Segen zur Folge hatten. 


1816 Di e en g e Verbindung zwischen Material und Kultbild bezeugt, wenn auch mit negati- 
vem Vorzeichen, Dtn 7:25. 

1817 So in der Priesterschrift bei der Anfertigung des Zeltheiligtums, der Lade und dem 
Zubehor, im DtrG beim Tempelbau Salomos, s. dazu Berlejung, Handwerker, passim. 
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Zum anderen gab es den fehlgeleiteten Handwerker, der geschaftstiichtig 
oder willkiirlich handelte; ausschlieGlich dieser ist es, der in den bilderpo- 
lemischen Passagen in Deuterojesaja, Jer 10:1-16, Ps 115, Ps 135 und Hab 
2:18f im Kontext der Anfertigung eines Kultbildes begegnet. Ihm und 
seinem Produkt ist der folgende Abschnitt gewidmet. 


1.4.3.2.1. Jes 40:(18).19-20 1818 


Jes 40:(18). 19-20 1819 

18A. Wem wollt ihr Gott vergleichen, 

18B. und welchen Vergleich wollt ihr mit ihm anstellen? 


1818 Di e bilderpolemischen Passagen in Dtjes werden im folgenden als sekundare Zusatze 
betrachtet, so schon Duhm, Jesaia, 305. 324, Roth, Life, 22-32, Westermann Jesaja, 27. 
56f. 119-124, Elliger, K., Deuterojesaja, 65-67. 73-81. 115f. 414-422, Schroer, Bilder, 
196f. 210. 216, Hermisson, Einheit, 292-294, Merendino, Der Erste, 87-95. 132-135. 381- 
390. 471-473, Kratz, Kyros, 192-206, gefolgt vonRupPERT, Kritik, 82-84, VanOorschot, 
Babel, 312-318, Kaiser, GrundriB 2, 52-54, Dick, Prophetic Parodies, 22. 26. Anders Mui- 
LENBURG, Isaiah, 38Iff (auBer in bezug auf Jes 44:9-20), Melugin, Formation, 90-92. 93ff. 
133f, Spykerboer, Structure, 35ff. 185-190, Preub, Verspottung, 192-237, Clifford, Func¬ 
tion, 450-464, Dick, Poiesis, 239f, Wilson, Nations, 181-192, Grimm, Dittert, Deuterojesa¬ 
ja, 72f. 89. 229ff. 278. 280f, Leene, Suche, 803-818, bes. 807f, die an der Ursprunglichkeit 
der Verse festhalten. Fiir ein Pladoyer gegen literar- und redaktionsgeschichtliche Modelle 
zugunsten einer kontextorientierten Exegese s. Holter, Idol, 237-239 u.o. 

Zur bilderpolemischen Fortschreibungsschicht in Dtjes gehoren die folgenden Verse: Jes 
40:19f, 41:6f.24b.29b, 44:9-20, 45:15-17.20b, 46:6f. Im folgenden werden nur die Abschnitte 
eingehender betrachtet, die sich mit der Herstellung der Statuen beschaftigen. Zur termino- 
logischen Verflechtung dieser Passagen miteinander s. Kratz, Kyros, 194-196, Holter, 
Idol, 35 Anm. 2 u. passim. 

Eine exilische Datierung der dtjes Bilderpolemik verficht Kim, Verhaltnis, 31. passim, Preub, 
Verspottung, 194. 215. 227f, Roth, Life, 28ff. 32, wahrend Elligeh K., Deuterojesaja, 422. 
440, Kratz, Kyros, 197ff (Darius I.), an die nachexilische Zeit denken. Da die Bilderpolemik 
die Dtjes-Grundschrift sowie die Kyrosorakel voraussetzt, ist m.E. eher an die nachexilische 
Zeit zu denken, zumal man (aufgrund der thematischen und motivischen Beriihrungen) den 
Abstand zu den Schriften aus hellenistischer Zeit (Bar 6, Weish 13-15) nicht allzu weit an- 
setzen sollte. 

1819 V. 18 gehort nicht zu den V. 19f; er ist der SchluB von V. 12ff, einem Abschnitt, der 
durch mehrere rhetorische Fragen mit *•& (V. 12.13.14.18) strukturiert ist, gegen Fohrer, Jesa- 
ja, 26f, Kim, Verhaltnis, 16-22, Mettinger, Elimination, 77f, Merendino, Der Erste, 87f. 
90-92 (s. bes. 91 Anm. 55), Wilson, Nations, 145ff, Kratz, Kyros, 192f, gefolgt von Podel- 
la, Lichtkleid, 17Iff. Da V. 18 jedoch den Hauptankniipfungspunkt dafiir bot, die Bilderpole¬ 
mik an dieser Stelle einzufugen, ist er hier zitiert. Sprachlich, inhaltlich und syntaktisch stel- 
len die V. 19f innerhalb des ohnehin inhomogenen Kapitels 40 eine eigene Einheit dar, so mit 
Westermann, Jesaja, 27. 56f, Elliger, K., Deuterojesaja, 65-67. 73-81, Merendino, Der 
Erste, ebd., Kratz, Kyros, ebd., Dick, Prophetic Parodies, 22. Anders Melugin, Formation, 
90f, Spykerboer, Structure, 35-46, Clifford, Function, 457-460, Wilson Nations, 145- 
150, Korpel, Soldering, 219, De Moor, Integrity, 188f. 210, Preub, Verspottung, 193f, s. 
auch Holter, Idol, 63f. 
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19A. Das Kultbild schmiedet/gieBt ein Kunsthandwerker (= MetallgieBer, Schmied), 

19B. und der Goldschmied iiberzieht es mit Gold, 

19C. und Silber-Drahte 1820 legt er ein 1821 . 

20A. Das Sissoo-Holz 1822 als Podest 1823 , 

20B. man/er 1824 wahlt (dafiir) Holz, das nicht fault, 

20C. einen weisen Kunsthandwerker (= Schreiner) sucht man/er sich, 

20D. um ein Kultbild aufzustellen/auszustatten 1825 , das nicht wackelt. 

Die hier vorgestellten Verse 1826 sind Bestandteil der groBeren Einheit von Jes 
40:12-20, die folgendermaBen strukturiert ist: 


1820 In der bisherigen Forschung bereiten vor allem die mpm Kopfzerbrechen, die in den 
meisten Lexika von pm "verbinden, anketten" abgeleitet und mit "Ketten" iibersetzt werden, 
so Gesenius, B uhl, HAHAT, 776b, HAL IV 1212f, Koehler, Baumgartner, LIVTL, 912, 
DISI 1233f. Zu einem Forschungsiiberblick s. Elliger, K., Deuterojesaja, 76f, Wilson, Na¬ 
tions, 147ff; Schroer, Bilder, 210, pladiert fur "Bander"; Korpel, Soldering, 22If, postuliert 
fiir pm die Bedeutung "loten", fur mpm "Lotnahte", was kaum wahrscheinlich erscheint; Fitz¬ 
gerald, Technology, 439f (gefolgt von Dick, Prophetic Parodies, 22), denkt bei den mpm 
eher an (silbeme) Drahte, die als Inlays von Metallfiguren belegt sind. "pis in V. 19C andert 
Fitzgerald, ebd., 438f, mit BHS in »]2n oder nimmt eine Form der Konsonantenmetathese 
an, die im Hebraischen (s. auch Jes 40:20 in lQIsa a ) bei Wortem mit Sibilanten mehrfach be¬ 
legt ist. 

1821 Die Ubersetzung dieser Zeile ist schwierig: Zu einem Uberblick liber friihere Deutun- 
gen s. Elliger, K., Deuterojesaja, 60. 76f, Wilson, Nations, 145ff; Korpel, Soldering, 221, 
iibersetzt: "and he (plates it with) rtqwt of a goldsmith's silver". Mettinger, Elimination, 79f, 
denkt an eine Silber- und Goldplattierung. Die vorliegende Ubersetzung schlieBt an an Fitz¬ 
gerald, Technology, 435. 

1822 So bereits Zimmern, Palme, 11 If, Millard, Snook, Isaiah 40:20,12f, Williamson, 
Isaiah, 14-17, Hutter, Crux, 31-36, Fitzgerald, Technology, 442, Dick, Prophetic Paro¬ 
dies, 23f, und neuerdings wieder bezweifelt von Holter, Idol, 47f. Zu einer Ubersicht der 
bisherigen Deutungen s. Elliger, K., Deuterojesaja, 60-62. 77f, Dick, Prophetic Parodies, 
23f, Anm. f-h; Schroer, Bilder, 21 Of, verzichtet auf einen eigenen Vorschlag. Auf der Suche 
nach einem Subjekt fur die V. 20AB wird auch haufig angenommen, daB es sich bei pon um 
einen weiteren Handwerkerberaf handelte, der fiir Podeste zustandig gewesen sei, so Elli¬ 
ger, K., Deuterojesaja, 80, Korpel, Soldering, 222, gefolgt von De Moor, Integrity, 189. 

1823 norm ist mit Millard, Snook, Isaiah 40:20,12f, Fokkelman, Crux, 290-292, Fitz¬ 
gerald, Technology, 442, Dick, Prophetic Parodies, 24 Anm. h, als Erhebung bzw. Posta¬ 
ment zu verstehen. Insofern hat sich Elliger, K., Deuterojesaja, 79, bestatigt. HAL IV 
1647a, behalt die Interpretation als "Abgabe" bei. 

1824 £)i e Frage des Subjektes laBt sich kaum eindeutig klaren. Es konnte sich um den 
Goldschmied aus dem vorhergehenden Vers handeln, so Fitzgerald, Technology, 437. 

1825 po (Hi.) wird an dieser Stelle in seiner gesamten Bedeutungsbreite verwendet. Auf 
diese Weise wird der Gegensatz des menschlichen Handwerks zu Jahwes Schaffen (s. z.B. Jer 
10:12) zum Ausdruck gebracht. 

1826 Eine einheitliche Gattung der polemischen Verse laBt sich aus den Texten kaum re- 
konstruieren, s. schon Preub, Verspottung, 271f; sie sind auBerst kontextabhangig formuliert 
und werden am sachgemaBesten im Sinne eines Fortschreibungsmodells interpretiert, so mit 
Kratz, Kyros, 195. An Vorschlagen fur "Gattungen" mangelt es nicht: Nielsen, Deutero¬ 
jesaja, 202f, denkt an "chokmatische Lehrgedichte", Roth, Life, 22ff, an "idol parodies" oder 
"negative participial hymns" (ebd., 31), Kim, Verhaltnis, 129-140, Westermann, Jesaja, 119, 
Elliger, K., Deuterojesaja, 66. 131. 420f u.b., an ein "Spottlied". Eine Verortung der Texte 
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V. 12. 1. Frage nach dem Schopfer (oder Bemesser) von Wasser, Himmel und Erde 

V. 13. 2. Frage nach dem Auftraggeber Jahwes 

V. 14. 3. Frage nach dem weisheitlichen Beistand Jahwes 

V. 15. Die Nichtigkeit der Volker I 

V. 16. Der Libanon 

V. 17. Die Nichtigkeit der Volker II 

V. 18. 4. Frage nach einem Aquivalent Jahwes 

(V. 19f. Polemik gegen die Handwerker und ihr Erzeugnis) 


In V. 19f ist von einer goldplattierten Statue mit Metallkem 1827 die Rede, die 
durch die vereinten Bemiihungen eines GieBers/Schmiedes mit einem Gold- 
schmied zustande kommt und von einem Schreiner auf einem holzemen Po- 
dest befestigt wird, das ihr Stabilitat verleihen soil. Die Figur wird vom 
Goldschmied mit goldenem Uberzug und silbemen Inlays ausgestattet. Uber 
die Kultbilder laBt sich aus dem vorliegenden Abschnitt folgendes erfahren: 

1. Die Tatsache, daG sich die bilderpolemischen Verse im AnschluB an V. 18 
finden, laGt erkennen, daG der Autor von V. 19f die Moglichkeit erwog, daG 
man die (rhetorische) Frage 1828 nach einem Vergleichspartner Jahwes nicht 
mit dem erwarteten "niemand" 1829 , sondem mit dem Hinweis auf das Gottes- 
bild und seine Hersteller 1830 beantworten konnte. Voraussetzung dieses Ge- 
dankens ist die bereits vollzogene Identifikation der Gotter mit ihren Bil- 
dem, die in Jes 40:18-20 keiner weiteren Argumentation mehr bedarf; Jahwe 
tritt nicht mehr gegen die Gotter an, sondem nur noch gegen deren Bilder 4831 . 
Die Einftigung der Verse 19f an dieser Stelle schien ihrem Autor vor allem 
auch deswegen nahezuliegen, weil V. 18 den Begriff rrm enthielt, der inner- 
halb dieses Verses allerdings nicht auf ein Kultbild bezogen war 1832 . DaG der 


im Zusammenhang mit dem babylonischen Neujahrsfest (Kim, ebd., 31) ist durch nichts zu 
stiitzen. 

1827 So schon Elliger, K., Deuterojesaja, 75f. 80, Fitzgerald, Technology, 427, passim. 
Nach Dillmann, Jesaia, 372, Kim Verhaltnis, 18-20, Trudinger, To Whom, 221 f, Hutter, 
Crux, 35f, Williamson, Isaiah, 14, Schroer, Bilder, 211, Holter, Idol, 51, ist in 40:19 von 
einer Metall-, in 40:20 von einer Holzstatue die Rede. 

1828 Zu Rolle des Disputations- bzw. Diskussionsworts bei Dtjes s. Elliger, K., Deutero¬ 
jesaja, 44ff. 63, Kratz, Kyros, 161-163. Zu den verschiedenen rhetorischen Fragen in Jes 
40:12-31 s. Holter, Idol, 60-63. 

1829 So mit Elliger, K., Deuterojesaja, 47. 

1830 Sicher richtig ist das Anliegen von Holter, Idol, 25ff. 63-70. 230 u.o., der den Kon- 
trast zwischen Jahwe und den Handwerkern hervorheben will, der s.E. in der bisherigen For- 
schung vemachlassigt wurde; m.E. besteht jedoch kein Grund, den Gegensatz Jahwe - Hand¬ 
werker und Jahwe - Kultbild gegeneinander auszuspielen, da (wie bereits mehrfach betont) 
Hersteller und Produkt untrennbar miteinander vemetzt sind. 

1831 Zur Verschiebung der Kontroverse zwischen Jahwe und den Gottern auf Jahwe und 
die Gotter bilder s. Anm. 1926. 

1832 S. dazu Elliger, K., Deuterojesaja, 71, Holter, Idol, 68-70. 
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Verfasser der vorliegenden bilderpolemischen Passage dennoch an ein Kult- 
bild dachte, laBt Einblicke in sein Bilderverstandnis zu: Aus der Tatsache, 
da8 er man "Abbild, Ahnlichkeitsbild, Wiedergabe" 1833 mit einem Kultbild 
assoziierte, wird deutlich, daB er mit einem Kultbild nicht etwa ein Bild ver- 
band, das etwas Unsichtbares machtvoll da sein lieB (d.h. im Sinne der o.g. 
Terminologie ein "wirkliches" Bild), sondem nur ein "Abbild". Die Assozia- 
tion von V. 18 mit V. 19f weist darauf hin, daB der Verfasser der Verse den 
Bilderkult von auBen betrachtete; "wirkliche" Kultbilder, im vollen Umfang 
der altorientalischen Bildertheologie, gehorten nicht zu seinem Verstehens- 
horizont, da Bilder fur ihn nur als Wiedergaben in Frage kamen. Dieses Bil¬ 
derverstandnis kennzeichnet alle bilderpolemischen Passagen innerhalb von 
Dtjes; es kommt vor allem in Jes 44:13 zum Ausdruck, wenn betont wird, 
daB die Handwerker die Kultbilder nach dem Modell eines Menschen her- 
stellten, weil sie eben nur in der Lage waren, bereits Sichtbares zu kopieren 
und dessen auBere Merkmale wiederzugeben. 

2. Auffallig ist die Verwendung von Sissoo-Holz fiir das Podest. Diese 
Holzart findet sich innerhalb des Alten Testaments nur an dieser Stelle, sie 
ist aber in Mesopotamien im Zusammenhang mit Kultbildem und Kult- 
objekten haufig belegt 1834 . Zu ihren Charakteristika gehort ihre Dauer- 
haftigkeit, ein Aspekt, der sie in den Augen der Mesopotamier und des Ver- 
fassers von V. 20 fur Kultpodeste geeignet machte. Dies deutet darauf hin, 
daB der Autor der V. 19f davon wuBte, daB im sakralen Kunsthandwerk ho¬ 
lier Materialwert, Kostbarkeit, Seltenheit des Materials, seine Harte, Unver- 
ganglichkeit und Dauerhaftigkeit fiir die angemessene optische Konstruktion 
des Heiligen sorgen sollten. 

3. Die V. 19f lassen von der traditionellen Herstellung eines Kultbildes im 
Alten Orient nur Rudimente iibrig. Dies zeigt sich daran, daB die Hand¬ 
werker ohne weisheitliche Begabung an ihr Werk gehen und nur in V. 20C 
ironisch als "weise" bezeichnet werden 1835 . Im Unterschied zu einer kultisch 
korrekten Entstehung eines Bildes ist es in diesen Versen nicht etwa der 
Handwerkergott, der das Holz bereitstellt, aussucht und die geeigneten 
Handwerker bestimmt, sondem der Goldschmied (oder ein anonymer Hand¬ 
werker). Der Vergleich von V. 19f mit mesopotamischen Herstellungsschil- 
derungen zeigt, daB zahlreiche zentrale Elemente fehlen, die zur kultisch 
korrekten Herstellung eines Kultbildes gehorten. Da es in dieser Hinsicht 
zahlreiche Ubereinstimmungen mit den folgenden Texten aus dem Dtjes-, 


1833 S. S. 31 Of. 

1834 s. S. 122. 

1835 D as Tatigkeitsfeld der Handwerker im Spannungsfeld zwischen "Weisheit" und 
"Technik'V'Erwerb" wird spater in Sir 38:24-34 ausgefuhrt und zugunsten des letzteren ent- 
schieden. 
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Jeremia- und Habakukbuch gibt, sei an dieser Stelle auf die Ubersicht in der 
abschlieBenden Zusammenfassung dieses Abschnittes verwiesen. 

4. Viel ausgepragter als die Kontroverse zwischen Jahwe und Kultbild 
erscheint der Gegensatz zwischen ihm als Schopfer und den Handwerkem 1836 
als Herstellem. Dies ergibt sich vor allem aus der Untersuchung der ver- 
schiedenen Leitworte, die die V. 19f mit dem Kontext verklammem, und bei 
denen das technisch orientierte Handeln der Handwerker mit dem Handeln 
Jahwes kontrastiert wird, der Israel erwahlte und die Welt schuf: “inn 1837 , 
c up 2 im , jid 1839 , ^p^ 1840 und up-# 841 . Von besonderem Interesse sind in diesem 
Zusammenhang die V. 12-14 1842 , die Jahwe als den Handwerker der Schop- 
fung darstellen, indem sie die Vorgange, die das handwerkliche Tun der 
Menschen charakterisieren, ironisieren 1843 : Menschen messen und wiegen, 
jedoch war es keinem Handwerker moglich, mit seiner Methode die Welt zu 
erfassen (V. 12). Ein irdischer Handwerker war darauf angewiesen, daB er 
jemanden hatte, der ihn motivierte 1844 und beauftragte, "indem einer ihn 
seinen RatschluB wissen lieB" (V. 13b). Damit sein Werk gelang, brauchte er 
auch jemanden, der ihn beriet, ihm Einsicht gab und das notige Wissen ver- 
mittelte (V. 14). Die rhetorischen Fragen nach dem Auftraggeber (V. 13) 
und weisheitlichen Beistand Jahwes (V. 14) spielen auf diese altorien- 
talische Praxis an, die zum sakralen Kunsthandwerk gehorte 1845 . Vielleicht 
ist sogar auf den Brauch der Handwerker Bezug genommen, bei Herstel- 


1836 so auch Holter, Idol, 52ff. 

1837 Jes 40:20, 41:24 (Handwerker) gegen 41:8f, 43:10, 44: If, 48:10, 49:7 (Jahwe). 

1838 Das Verb fallt etwas aus dem genannten Rahmen, da nicht Jahwe das Subjekt ist. Jes 
40:20 (Handwerker sucht Holz) gegen 41:12.17 (Israels Suche findet Jahwes Hilfe). 

1839 Jes 40:20 (Handwerker) gegen 45:18 (Jahwe). 

1840 Jes 40:19 (41:7, 46:6) (Handwerker) gegen 48:10 (Jahwe). 

1841 Jes 40:19 (Handwerker) gegen 42:5,44:24 (Jahwe). 

1842 Zur Zuordnung der Verse zur Grundschrift s. Kratz, Kyros, 43ff. 50f. 161-163; s. 
weiter Elliger, K., Deuterojesaja, 40-54, Merendino, Der Erste, 77- 85 (V. 12-16). 

1843 So in bezug auf V. 12 ausgefuhrt von Elliger, K., Deuterojesaja, 47-50. Anders 
Duhm, Jesaia, 267, der nur Metaphem von Jahwes GroBe erkennt. 

1844 v. 13a "Wer hat je den Geist Jahwes bestimmt", ist m.E. im Sinn einer Handlungs- 
motivation Jahwes durch einen Dritten zu interpretieren. Der Gebrauch von "Jahwes Geist" in 
Dtjes stiitzt dies: Jahwes nn findet sich noch in Jes 40:7, 42:1, 44:3, 48:16 und ist jedesmal 
Ursache und Ausloser einer folgenden Wirkung. 

1845 Anders Duhm, Jesaia, 266-268, Elliger, K., Deuterojesaja, 50-54, die in V. 13f kei- 
ne Beziige mehr zur Herstellung sehen; im AnschluB an Kohler (m.E. unvereinbar mit den 
syntaktischen Beziigen) geht Elliger davon aus, daB Jahwe in diesen Versen der Belehrende 
ist (ebd.); Holter, Idol, 66, bezieht die Fragen hingegen auf die Handwerker. Dem steht 
gegeniiber, daB die Beauftragung und weisheitliche Beratung nicht in deren Kompetenz- 
bereich fallt. Es geht in diesen Versen vielmehr um die die Handwerker betreuenden Gotter. 
Zur Bedeutungsverschiebung des Ratgebers in Dtjes (von den Gottern in Jes 41:26b.28) zu 
den babylonischen Weisen und Kyros s. Kratz, Kyros, 46; in bezug auf Jes 40:13f verzichtet 
er auf eine Festlegung. Whybray, Counsellor, 78-84, interpretiert die Verse hingegen auf 
dem Hintergrund einer Gotterversammlung. 
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lungsvorgangen Orakel einzuholen und sich der Betreuung des Weis- 
heitsgottes Ea zu versichem, wenn der unbekannte Prophet in Jes 40:14aa 
betont, dab Jahwe bei seiner Schopfung keine Beratung brauchte. Wie oben 
dargestellt, kam die Aufgabe des Auftraggebers der Handwerker auf irdi- 
scher Ebene einem Konig, auf himmlischer Ebene dem Weisheitsgott Oder 
dem betroffenen Gott zu. Die Tatigkeit des weisheitlichen Beraters konnte 
hingegen nur ein Gott erfullen. Die V. 13f lassen keinen Zweifel daran, daB 
Jahwe keine derartige Unterstiitzung hatte und bringen dadurch zum Aus- 
druck, daB er (im Unterschied zu den Handwerkem) nicht fur einen (in die- 
sem Zusammenhang eher gottlichen als koniglichen) Auftraggeber gear- 
beitet hatte und keinesfalls mit fremder gottlicher Hilfe zum Ziel gelangt 
war. Die rhetorischen Fragen fiihren daher die Einzigkeit Jahwes 1846 vor Au- 
gen, der im Besitz aller Kompetenzen war und daher nicht nur die Funk- 
tionen eines Schopfer-, sondem auch die eines Weisheitsgottes ubemommen 
hatte. Gottes Schaffen zeigt eine ganz andere Qualitat als es bei irdischen 
Handwerkem iiblich war. Die Notwendigkeit des Auftraggebers, des Bei- 
standes und der weisheitlichen Begabung fur das sakrale Kunsthandwerk 
werden von der Bilderpolemik in Dtjes aufgenommen und ironisierend 
entfaltet: Jes 46:6, 41:6f und 40:20,44:18f (s.u.). 

Wenn diese Interpretation richtig ist, dann ist beim Verfasser der V. 12-14 
Einsicht in die Praxis des sakralen Kunsthandwerks und der damit ver- 
bundenen theologischen Vorstellungen vorauszusetzen. In seinen schop- 
fungstheologisch ausgerichteten rhetorischen Fragen handelt es sich um die 
Adaption des theologischen Konzeptes, das mit der Herstellung der Bilder 
verbunden war; er konnte es fur die Darstellung der eigenen Theologie be- 
nutzen und daran Jahwes Einzigkeit und schopferische Uberlegenheit auf- 
zeigen. Die Vorgange, die sich laut altorientalischem Denken auf der himm- 
lisch-iiberirdischen Ebene abspielten, wurden auf Jahwe konzentriert und in 
schopfungstheologische Zusammenhange eingearbeitet, so daB fur die Got- 
ter(bilder) nur noch die menschlich-irdische Ebene iibrig blieb. Diese wurde 
spater in den bilderpolemischen Versen als rein technisch-handwerkliches 
Tun exemplifiziert 1847 . 


1846 Weniger hingegen seine Unvergleichlichkeit, gegen Holter, Idol, 79. 

1847 Der Verfasser der Bilderpolemik stand daher der altorientalischen Bildertheologie 
keineswegs so fremd gegenuber, daB er sie miBverstand oder nicht zur Kenntnis nahm, gegen 
Duhm, Jesaia, 309, (in anderem Zusammenhang) Ders., Habakuk, 67, Carroll, God, 52-54, 
Holter, Idol, 205, Ruppert, Kritik, 93, mit Faur, Idea, passim, Hermisson, Gottes, 134. 
136; filr Einblicke in die theologischen Vorstellungen, die mit der Herstellung eines Kult¬ 
bildes verbunden waren, spricht auch, daB der GesamtaufriB der bilderpolemischen Verse in 
Dtjes (wie auch von Jer 10:3-10*.12-16) eine differenzierte Widerlegung der Bildertheologie 
vorlegt, s. im folgenden. 
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1.43.2.2. Jes 41:(5).6-7 


Jes 41:(5).6-7 1848 

(5A. Als die Inseln (ihn) sahen, 

5B. furchteten sie sich, 

5C. die Enden der Erde, 

5D. erzitterten sie, 

5E. sie nahten 
5F. und kamen) 

6 A. (indem) einer dem anderen beistand 
6 B. und zu seinem Genossen sprach: 

6 C. "NurMut!" 

7A. Der Kunsthandwerker (= MetallgieBer, Schmied) bestarkte den Goldschmied, 

7B. der mit dem Hammer glattet (= Goldschmied 1849 ; munterte), den (auf), der den Am- 
boB 1850 schlagt (= MetallgieBer, Schmied 1851 ), 

1C. indem er von der Haftung 1852 sagt: 

7D. "Sie ist jetzt gut!" 

7E. Dann machte er (der Schreiner?) das Bild mit Nageln 1853 fest, damit es nicht wackelt. 


1848 Sprachlich und syntaktisch stellen die Verse 6f innerhalb von Kapitel 41 eine eigene 
Einheit dar. Nach Ansicht der meisten Kommentatoren sind V. 6f im AnschluB an Jes 40:19f 
(so Westermann, Jesaja, 56f, Fohrer, Jesaja, 26f (nur V. 7), Elliger, K., Deuterojesaja, 66. 
79-81. 115. 128-131, Fitzgerald, Technology, 431, gefolgt von Dick, Prophetic Parodies, 
25), zwischen 19a und 19b (so Roth, Life, 26) oder zwischen Jes 40:19 und 40:20 (so Duhm, 
Jesaia, 269) an einem besseren Platz. Andere sehen keinen Grund, die Verse von ihrer jetzi- 
gen Position zu trennen, so schon Dillmann, Jesaia, 378, Kim, Verhaltnis, 12. 26ff, Melu- 
gin, Formation, 93ff, Spykerboer, Structure, 59f. 64-68, Preub, Verspottung, 201-203, Clif¬ 
ford, Function, 452-454, Merendino, Der Erste, 94f Anm. 62. 131-135, Dick, Poiesis , 239, 
Wilson, Nations, 46. 150, Kratz, Kyros, 37 mit Anm. 105. 192 Anm. 621, Holter, Idol, 
104ff. Da die V. 6f als Kommentar zu V. 5 durchaus an einer sinnvollen Stelle eingefiigt wur- 
den, werden sie hier unabhangig von Jes 40:19f behandelt; V. 5 gehort nicht zu V. 6f, er war 
nur ihr Ankniipfungspunkt (andersherum freilich Duhm, Jesaia, 276, Elliger, K., Deutero¬ 
jesaja, 115. 127f, die V. 5 als Verbindung zwischen V. l-4.6f ansehen). Zum Verhaltnis von 
V. 5 zu V. 1-4 s. Merendino, Der Erste, 132f, Kratz, Kyros, 37f. 

1849 Mit Schroer, Bilder, 213, gegen Elliger, K., Deuterojesaja, 129, ist an die Herstel- 
lung von Metallblechen zu denken. 

1850 Zu den verschiedenen Interpretationsmoglichkeiten von di?s s. Elliger, K., Deutero¬ 
jesaja, 129, HAL III 897f, und Fitzgerald, Technology, 445 (gefolgt von Dick, Prophetic 
Parodies, 25); er favorisiert die Ubersetzung "footing" und bezieht sie auf den holzemen 
Sockel der Statue. Diese Interpretation erscheint auf dem Hintergrund von V. 7CD wenig 
wahrscheinlich. 

1851 Nach Fitzgerald, Technology, 443-446 (gefolgt von Dick, Prophetic Parodies, 25), 
ist ab V. 1C vom Schreiner die Rede; seine Interpretation muB durch mehrere Hypothesen ab- 
gestutzt werden, die kaum uberzeugen (s. die folgenden Anm.). V. 7CD skizzieren eindeutig 
Tatigkeiten der Metallverarbeitung. 

1852 "The fit" (von Zapfen und Zapfenloch) nach Fitzgerald, Technology, 445f, gefolgt 
von Dick, Prophetic Parodies, 25; "Soldering" nach Korpel, Soldering, 222, Holter Idol, 
26. Von der Grundbedeutung des Verbes pai (s. DISI 238) her erscheint "Haftung" am plausi- 
belsten; mit Elliger, K., Deuterojesaja, 129f, Schroer, Bilder, 213, ist von der Haftung des 
Edelmetallblechs auf der Figur die Rede (nicht von einer "Lotung", so Westermann, Jesaja, 
56, HAL I 201a). 
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In diesen Versen ist von einer Statue mit Metallkern 1854 und (unidentifi- 
ziertem) Edelmetalluberzug (7C) die Rede, die durch die vereinten Bemii- 
hungen eines GieGers mit einem Goldschmied zustande kommt und (von 
wem?) befestigt wird. Die Verse sind Bestandteil der groGeren Einheit von 
Jes 41:1-7, die folgendermaGen aufgebaut ist: 

V. 1 Aufforderung zum Rechtsstreit 

V. 2f. 1. Frage nach dem Erwecker des Kyros (und Feldzugsbeschreibung) 

V. 4a 2. Frage nach dem Planer und Vollbringer 
V. 4b Antwort: Jahwe 
V. 5 Reaktion der Inseln 


Bilderpolemischer Zusatz: 

V. 6 Beistandszusage der "Genossen" untereinander 

V. 7 Der Beistand der Handwerker untereinander bei der Herstellung eines Kultbildes 

Aus den wenigen Versen werden die folgenden Vorstellungen deutlich: 

1. Die Einfugung der V. 6f im AnschluG an V. 5 laGt darauf schlieGen, daG 
es sich um Statuen der Gotter der Volker handelte, deren Herstellung in V. 7 
persifliert wird. V. 6 ubemimmt eine Bruckenfunktion, da er die Verzweif- 
lung der Volker wegen der Bedrohung (V. 1-5) mit der allgemeinen gegen- 
seitigen Beistandszusage von zwei Personen verbindet, die in V. 7 als Hand¬ 
werker konkretisiert werden 1855 . Fur den Autor der V. 6f suchten die Volker 
naturgemaG Hilfe bei ihren Gottem. Da diese (durch die Identifikation mit 
ihren Bildem) jedoch nur Machwerke der Handwerker waren, konnten sie 
der Unterlegenheit der Volker nicht abhelfen 1856 . 

2. Wie bereits erwahnt, gehbrte die gottliche Motivation, Geistbegabung und 
Betreuung zu den Elementen einer kultisch korrekten Herstellung. Der vor- 
liegende Passus nimmt diesen Zusammenhang auf und verarbeitet ihn, wo- 
bei das Bekenntnis des Verfassers von V. 6f zur Einzigkeit und Bilder- 
feindlichkeit Jahwes zum Tragen kommt: Zum einen gibt es far ihn neben 
Jahwe keine anderen Gotter, so daG auGer ihm keiner die Handwerker be- 
auftragen oder ihnen Weisheitsgaben verleihen kann. Zum anderen steht 
Jahwe den Handwerkem der Kultbilder mit seinen weisheitlichen Kompe- 
tenzen nicht als Gottheit zur Verfugung. Daraus folgert der Autor der beiden 


1853 Fitzgerald, Technology, 444, lehnt fur □■HBDftdie Bedeutung "Nagel" ab; er denkt an 
die "Metallzapfen", die (archaologisch nachweisbar) an den Bronzefiguren angebracht waren, 
um sie durch einfaches Einstecken in ein Zapfenloch in holzeme Podeste einzupassen. 1 Chr 
22:3 und 2 Chr 3:9 stiitzen jedoch die Ubersetzung als "Nagel", so auch HAL II 573f, DISI 
665. 

1854 So schon Elliger, K., Deuterojesaja, 74. 79f. 

1855 Insofem sind die Handwerker die Reprasentanten der Volker, mit Holter, Idol, 117. 

1856 Zu diesem Zusammenhang s. Kratz, Kyros, 199. 202. 
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Verse, daB sich die Handwerker nur selbst motivieren (6C), starkend be- 
treuen (7A) und Weisung geben (7D) konnen, so daB sie auf sich allein ge- 
stellt sind und ihre Tatigkeiten ganz der irdischen Ebene verhaftet bleiben. 
In diesem Sinn greift er die Leitworte pm 1857 und -in; 1858 auf, die innerhalb 
(des ihm vorliegenden) Dtjes mehrfach in bezug auf Jahwe 1859 verwendet 
werden, und bezieht sie auf die Handwerker (Jes 41:6f pm, -in;). Auf diese 
Weise gelingt es ihm, die bescheidenen Fahigkeiten der Menschen, sich zu 
motivieren, zu ermuntem, beizustehen oder Gegenstande zu befestigen, mit 
Gottes uberragendem, starkenden und rettenden Handeln zu kontrastieren. In 
dieselbe Richtung weist die Verwendung von -m 1860 , das nur in Jes 41:6f, 
44:16f.l9f mit einem Handwerker als Subjekt auftritt; haufiger ist Jahwe der 
Redende (Jes 41:9.13.21, 44:2.6.24.26.27.28 u.o.), dessen Zusagen, Auffor- 
derungen und Pradikationen die wechselseitige Ermunterung und Bestati- 
gung der Handwerker iiber das gelungene Werk in Jes 41:6f, ihre Selbst- 
gesprache in Jes 44:16.19f und den sinnlosen Appell an das Kultbild Jes 
44:17 iibertreffen. 


I.4.3.2.3. Jes 44:9-20 


Jes 44:9-20 1861 

9A. Die Gotzenbildner sind allesamt nichtig, 

9B. und ihre Lieblinge nutzen nicht, 

9C. und ihre Zeugen sehen nicht 
9D. und merken nicht; 

9E. deswegen werden sie beschamt. 

IOA. Wer macht einen Gott 

IOB. und gieBt/schmiedet ein Kultbild, 

IOC. ohne daB es nutzt? 

11 A. Ja, beschamt werden alle seine SpieBgesellen, 

1 IB. und die Kunsthandwerker sind auch nur Menschen. 

IIC. Sie sollen sich allesamt versammeln 

IID. (und) hintreten, 


1857 Zu diesem Leitwort s. bereits Elliger, K., Deuterojesaja, 128f, Holter, Idol, 27. 29. 
103f, Dick, Prophetic Parodies, 21. 

1858 Zu diesem Leitwort s. Holter, Idol, 27. 29. 102, Dick, Prophetic Parodies, 21. 

1859 Jes 40:10, 41:9.13,42:6,45:1 (pin); Jes 41:10.13.14, 44:2,49:8, 50:7.9 (nu?). 

1860 Dieses Leitwort untersuchte Holter, Idol, 26f. 103f. 

1861 Zum sekundaren Charakter von Jes 44:9-20 und der Uneinheitlichkeit dieses Ab- 
schnittes s. Duhm, Jesaia, 305-309, Fohrer, Jesaja, 77f, Westermann, Jesaja, 119-124, 
Wolff, Jahwe, 411-413, Elliger, K., Deuterojesaja, 414-441, bes. 417ff. 421f, Melugin, 
Formation, 119-121, Merendino, Der Erste, 383-390, Schroer, Bilder, 216, Van Oor- 
schot, Babel, 314f, Kratz, Kyros, 193f mit Anm. 63If, gefolgt von Ruppert, Kritik, 83f, 
Dick, Prophetic Parodies, 26. Anders Spykerboer, Structure, 116-126, Preub, Verspottung, 
208-210, Clifford, Function, 460-463, Wilson, Nations, 172-181, Matheus, Jesaja xliv 9- 
20, 312-326, s. auch Anm. 1875. 
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11E. sie werden erschrecken 
1 IF. und zusammen beschamt werden. 

12A. Der Eisenschmied der Dechsel arbeitet 1862 tiber der Kohlenglut 

12B. und formt es mit den Hammem 

12C. und macht es mit seinem starken Arm. 

12D. Dabei hungert er 
12E. und entkraftet, 

12F. er trinkt kein Wasser 
12G. undwirdmiide. 

13A. Der Schreiner spannt die MeBschnur, 

13B. er zeichnet es mit seinem ReiBstift 1863 vor, 

13C. fuhrt es mit den Schnitzmessem/WinkelmaBen aus 
13D. und zeichnet es mit dem Zirkel vor. 

13E. Und dann macht er es entsprechend dem Modell eines Mannes, wie das Prachtexemplar 
eines Menschen, damit es in einem Haus/Tempel wohne 1864 . 

14A. (Einer geht,) 1865 Bergtannen/Zedem zu fallen 
14B. oder nimmt eine Steineiche Oder Eiche 
14C. oder zieht einen unter den Baumen des Waldes groB 
14D. oder pflanzt eine Zeder, 

14E. und der Regen laBt sie wachsen, 

15A. damit sie dem Menschen zur Feuerung diene. 

15B. Er nimmt davon 
15C. und warmt sich, 

15D. oder er ztindet es an 
15E. und backt Brot; 

15F. auch macht er daraus einen Gott 
15G. und wirft sich davor nieder, 

15H. macht davon ein Kultbild 
151. und beugt sich vor ihm. 

16A. Die eine Halfte verbrennt er im Feuer, 

16B. liber der anderen Halfte brat er Fleisch, 

16C. verzehrt den Braten 
16D. und wird satt. 

16E. Auch warmt er sich 
16F. und spricht: 

16G. "Ha, mir wird warm, 

16H. ich sehe das Feuer." 

17A. Den Rest davon macht er zu einem Gott, zu seinem Kultbild. 

17B. Er beugt sich vor ihm, 

17C. wirft sich vor ihm nieder 
17D. und fleht zu ihm 


1862 Zu den verschiedenen Konjekturvorschlagen s. Thomas, Isaiah, 324f, Elliger, K., 
Deuterojesaja, 409f, Schroer, Bilder, 219, Holter, Idol, 151, Dick, Prophetic Parodies, 28 
Anm. j. 

1863 Zu der Ubersetzung von n(? als Werkzeug s. HAL IV 1262 und neuerdings Blau, 
Translation, 689-695. 

1864 S. dazu Elliger, K., Deuterojesaja, 429, oder Westermann, Jesaja, 122, der einen 
Kontrast erkennt zwischen Jahwe, der den Himmel bewohnt, und Gotzen, die ein Haus beno- 
tigen. 

1865 Zu den verschiedenen Konjekturvorschlagen s. Duhm, Jesaia, 307, Elliger K., Deu¬ 
terojesaja, 411. 429, Thomas, Isaiah, 326f, Westermann Jesaja, 118, Dick, Prophetic Paro¬ 
dies, 30 Anm. u. 
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17E. undsagt: 

17F. "Hilfmir, 

17G. du bist doch mein Gott!" 

18A. Sie merken es nicht 
18B. und sehen es nicht ein, 

18C. denn verklebt sind ihre Augen 1866 , so dafi sie nicht sehen konnen, 

18D. und ihre Herzen, so daft sie nicht verstandig sind. 

19A. Keiner denkt dariiber nach, 

19B. keiner hat Einsicht run oder Verstand nmn, 

19C. daBersagt: 

19D. "Eine Halfte davon habe ich im Feuer verbrannt, 

19E. auch habe ich auf seinen Kohlen Brot gebacken, 

19F. Fleisch gebraten 
19G. und es gegessen, 

19H. und den Rest davon soli ich zu einem Greuelbild namn machen, 

191. mich vor einem Feuerholzbrocken 1867 niederwerfen?" 

20A. Wer Asche htitet, 

20B. ein irregefuhrtes Herz hat ihn verfuhrt. 

20C. Nicht wird er seine Seele retten 
20D. und nicht sprechen: 

20E. 1st es nicht Trug ipw, was ich in meiner Rechten halte?" 

Jes 44:9-20 ist ein Teil des Kapitels 44, das aus mehreren kleineren Ein- 
heiten besteht 1868 . Der Abschnitt sprengt den Zusammenhang der Gerichts- 
rede Jes 44:6-8.21f 1869 , ist jedoch durch mannigfaltige Stichwortverbindun- 
gen und aufeinander bezogene Antithesen mit seinem Kontext verkniipft 1870 . 
Fur die im folgenden auszuwertenden V. 9-20 ist von der folgenden Gliede- 
rung auszugehen: 

9. Exposition: Urteil tiber die Handwerker, Kultbilder und deren Verehrer. 

10. Nutzlosigkeit der Herstellung 

11. Schande fur die Handwerker und die Verehrer 

12. Die Herstellung des Kultbildes: Der Eisenschmied 

13. Die Herstellung des Kultbildes: Der Schreiner 

14. Die Materialbeschaffung des Schreiners 
15A-E. Die Verwendung des Holzes I: Feuer 
15F-I. Die Verwendung des Holzes II: Ein Kultbild 


1866 Von Podella, Lichtkleid, 172 Anm. 42, auf die Statuen bezogen. M.E. sind die Ver¬ 
ehrer gemeint, s. auch Elliger, K., Deuterojesaja, 435, Matheus, Jesaja xliv 9-20, 321. 

1867 Diese Ubersetzung orientiert sich an akk. bulu, s. AHw 137f, s. auch Thomas, Isaiah, 
328f, Elliger, K., Deuterojesaja, 438, Holter, Idol, 187. 

1868 S. dazu die Versabteilungen von Duhm, Jesaia, 303-313, Westermann, Jesaja, 109- 
128, Elliger, K., Deuterojesaja, 360-480, Merendino, Der Erste, 383ff, oder die Ubersicht 
in Kratz, Kyros, 217, Holter, Idol, 190f mit Anm. 153. 19If. 

1869 S. dazu Duhm, Jesaia, 304f, Westermanis Jesaja, 112-116, Kratz, Kyros, 66 Anm. 
231, anders Elliger, K., Deuterojesaja, 444f, Merendino, Der Erste, 382. 

1870 S. Clifford, Function, 462f, Preub, Verspottung, 209f, Matheus, Jesaja xliv 9-20, 
318-326, Kratz, Kyros, 193f mit Anm. 632, Holter, Idol, 127ff. 193-202, Dick, Prophetic 
Parodies, 26f. 
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16. Die Verwendung des Holzes I': Feuer 

17. Die Verwendung des Holzes II': Ein Kultbild 

18. Reflexion iiber die Handwerker und die Verehrer I 

19A-C. Reflexion iiber die Handwerker und die Verehrer II 
19D-G. Reflexion iiber die Verwendung des Holzes I: Feuer 
19H-I. Reflexion iiber die Verwendung des Holzes II: Ein Kultbild 
20. AbschluBreflexion und Urteil 1871 

Gegenstand dieses Abschnittes ist anscheinend eine geschmiedete Figur (V. 
10), deren Kern (V. 12ff) aus Holz besteht. Folgendes laBt sich in bezug auf 
das Verstandnis des Kultbildes entnehmen: 

1. Der AnschluB von V. 9-20 an V. 6-8 zeigt, daB die Bilderpolemik einmal 
mehr Teil der Kontroverse zwischen Jahwe und den Gottem der Volker 
ist 1872 , deren Wesen durch die V. 9-20 enthiillt werden soli. Voraussetzung 
ist auch hier die Einzigkeit Jahwes (V. 6), die Identifikation der Gotter mit 
ihren Bildem (expliziert durch die Parallelisierungen der V. 10A und 10B, 
15F und 15H sowie 17A) und der Gedanke, daB der Charakter der Her- 
stellung, der Hersteller und des Materials die Qualitat des Hergestellten be- 
stimmt. Dieses Konzept, das die Bilder nicht aus ihrer Entstehungsgeschich- 
te entlaBt, die als rein technischer Vorgang beschrieben wird und daher ein 
Bild hervorbringt, das ausschlieBlich an der Welt der Menschen teilhat, 
kennzeichnet die gesamte Argumentation der bilderpolemischen Zusatze in 
Dtjes. Im Unterschied zu den bereits erorterten Passagen in Jes 40:19f, wo 
von der Herstellungstechnik, und 41:6f, wo von dem "Auf-sich-gestellt-sein" 
der Handwerker die Rede war, setzt der vorliegende Abschnitt andere Ak- 
zente 1873 : 


- Neben den Handwerkem werden die Verehrer der Bilder eingefuhrt. 

- Die Nutzlosigkeit der Bilder wird explizit festgestellt. 

- Den Verehrem und Handwerkem wird Schrecken und Enttauschung an- 
gekiindigt. 

- Herkunft, Bestimmung und Qualitat des Materials werden ausfiihrlichst 
behandelt. 


1871 Zu einer ahnlichen Gliederung (V. 9-11.12-17.18-20) s. Kim, Verhaltnis, 54, Holter, 
Idol, 127-130. 

1872 S. z.B. den Gegensatz zwischen Jahwes Zeugen in Jes 44:8 und den Zeugen der Got¬ 
ter Jes 44:9, s. dazu auch Elliger, K., Deuterojesaja, 415f, Kratz, Kyros, 195. 

1873 Zum folgenden ahnlich auch Kratz, Kyros, 196. 
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- Eine ausgedehnte, rationalistisch wirkende 1874 Reflexion laBt keinen 
Zweifel daran, wie die Verse 9-17 1875 zu interpretieren sind. 

2. Uber die Hersteller der Kultbilder laBt sich folgendes erfahren: Sie 
werden als ■hs 1 ' (V. 9A) eingefuhrt und als nichtig 1876 bewertet; dement- 
sprechend konnen sie nichts hervorbringen, was wirken oder helfen konnte 
(V. 9B). Wie immer in der Bilderpolemik fehlt von der Weisheitsbegabung 
oder gottlichen Unterstiitzung der Handwerker jede Spur. Sie werden nicht 
einmal ironisch als "weise" bezeichnet. Von besonderem Interesse erscheint 
V. 11B, der hervorhebt, daB es sich bei ihnen nur um Menschen handelt. Es 
stellt sich die Frage, wieso diese Klarstellung notig ist. Im Hintergrund 
konnte die altorientalische Vorstellung stehen, daB die Handwerker der 
Kultbilder als "Sonderfall der Menschenschopfung" angesehen oder in ir- 
gendeiner anderen Weise von den Gottem bevorzugt und aus der allge- 
meinen Menschheit herausgehoben wurden, wodurch sie in den GenuB eines 
besonders engen Gottesverhaltnisses und zu schopferischen Fahigkeiten ka- 
men. Im Alten Testament finden sich dergleichen Gedanken allerdings 
nicht 1877 . V. 11B spielt mit den verschiedenen Bedeutungen von unn , das zum 
einen "Kunsthandwerker", zum anderen "Zauberei" bedeuten kann 1878 . Da- 
durch gewinnt der Vers zweierlei Inhalte, die aufeinander bezogen sind: Die 
Handwerker selbst sind menschlich, und alles, was an ihrer Tatigkeit als 
ubematiirliche Zauberei erscheint, ist es ebenso. Von der Perspektive der 
Bilderfeinde aus gesehen war diese Klarstellung durchaus notig 1879 , da Hand- 


1874 Zum "Geist der Aufklarung" der Verse, s. Westermann, Jesaja, 122, ahnlich Von 
Rad, Theologie I, 230. Zu analogen Argumentationsstrukturen in der klassischen Antike s. 
Dick, Prophetic Parodies, 33ff. 40ff. 45-47, Barasch, Icon, 49-62. 

1875 Es kann hier nicht der Ort sein, eine weitere literarkritische Hypothese zu V. 9-20 zu 
entwerfen, zu bereits bestehenden Vorschlagen s. Anm. 1861. Sprachliche (zu den Leitworten 
s. im folgenden) und inhaltliche Verknupfungen zeigen, daB V. 9-11 die V. 6-8 und V. 18-20 
die V. 9-17 voraussetzen. Damit bliebe V. 12-17 als spaterer Zuwachs zu V. 6-8.9-11 ubrig, 
wofiir der Numeruswechsel zwischen V. 11/12 und 17/18 sprechen wurde. Spater hatten V. 
18-20 das Ganze dann abgerundet. 

1876 Zu inn s. Elliger, K., Deuterojesaja, 56 mit Anm. 3. 423, Westermann, Genesis, 
142-144. 

1877 Nach Jes 54:16 hat Jahwe zwar den Schmied geschaffen, jedoch wird damit kein ex- 
klusives Gottesverhaltnis begriindet. 

1878 S. Hamp, ann, 234-238. Zur Verbindung zwischen Magie und Handwerk s. MOLLER, 
Weisheit, 80, der «nn "Kunsthandwerker" sogar von der Wurzel inn "zaubem" ableiten will. 
Auf magische Zusammenhange nimmt auch inn in V. 11A bezug, s. schon Duhm, Jesaia, 
306, Cazelles, -an, 723. Mehr als Anspielungen liegen hier jedoch nicht vor, da, wie schon 
Westermann, Jesaja, 121, mit Recht feststellte, der vorliegende Text an der Profanisierung 
des Vorgangs interessiert ist. 

1879 Anders Gerleman, Adam, 322f, der die Bemerkung fur uberfliissig halt (und hier 
mit "Masse, Stoff" iibersetzt). Nach Holter, Idol, 145, gehort die Bestimmung der Handwer¬ 
ker als Menschen zur Antithese im Gegeniiber zu Gott, dem Schopfer. 
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werker durch ihre enge Verbindung mit den Gottem, die sie mit Weisheit 
und Yerstand begabten, sowie auch durch ihre korperliche Nahe zu den 
Kultbildem zu Grenzgangem zwischen irdischer und uberirdischer Welt 
werden und den AuBenstehenden leicht als "Zauberer" erscheinen konnten. 
In diesem Zusammenhang sei darauf hingewiesen, daB onn innerhalb der 
Bilderpolemik der haufigste Terminus ist, wenn es um die Bezeichnung ei¬ 
nes Handwerkers geht, der Kultbilder schafft; ausschlaggebend fur diese 
Wortwahl war sicherlich, daB der Begriff zwischen Technik und Zauberei 
oszilliert (s. auch Jes 3:3). 

Weitere Informationen iiber die Tatigkeiten des Handwerkers lassen sich V. 
13 entnehmen, der mit aller wiinschenswerten Deutlichkeit offenlegt, daB es 
sich bei den Handwerkem nicht um Menschen handelt, die Offenbarungen 
Gestalt verleihen oder Unsichtbares sichtbar machen, sondem um Abbild- 
ner. Sie formen ihre Bilder nach dem, was sie sehen, so daB diese nichts als 
Kopien bereits sichtbarer Gestalten, d.h. Wiedergaben von Gottes Ge¬ 
schopfen, sind 1880 . Die Kunst der Handwerker kann daher nur darin bestehen, 
darauf Wert zu legen, daB ein Bild den auBeren Merkmalen seines Vorbildes 
moglichst gleicht 1881 . Innerhalb dieser Konzeption war es die Aufgabe eines 
Bildes, seinem Urbild zu ahneln oder zu gleichen, um darauf zu verweisen; 
als Abbild war es Teil der immanenten Welt. An sich hat das Alte Testament 
an den Ahnlichkeitsbildem nichts auszusetzen 1882 . Der Konflikt entsteht erst 
dann, wenn diese Bilder mit einer Gottheit in Verbindung gebracht und ver- 
ehrt werden, weil dann Kopien von Geschopfen in den Rang von Gottern 
versetzt werden. Hier zeigt sich ganz deutlich, daB erst die Anwendung des 
Abbildbegriffs auf das Kultbild aus dem Bilderkult die Verwechslung von 
Schopfer und Geschopf macht, wobei es sich bei letzterem nicht einmal um 
Gottes Geschopf, sondem um die Nachbildung desselben aus Menschenhand 
handelt 1883 ; Bilderkult, der von "wirklichen" Bildem ausgeht, die Unsichtba¬ 
res sichtbar machen und neue Realitaten schaffen, hat damit nichts zu tun. 


1880 Dieser Gedanke findet sich auch in Dtn 4:15ff. 

1881 Dies ist es letztlich auch, was die Tatigkeit des Handwerkers nach Sir 38:27-31 cha- 
rakterisiert. 

1882 Daher ist z.B. das Bildprogramm des Jerusalemer Tempels zugelassen. Sowohl Bil- 
derkritik als auch Bilderverbot richten sich nur gegen kultisch verehrte Bilder, s. schon Jo¬ 
hannes Damascenus, Oratio de imaginibus 111,4-9 = Rotter, Schriften, 73-83. 96f, Gut- 
mann, Commandment, 173,Faur, Idea, 13, Carroll, God, 51f, Curtis, E.M., Idol, 379, 
Dohmen, Das Bilderverbot, 236ff, Schroer, Bilder, 11-17, Dietrich, Loretz, Jahwe, 38. 

1883 M.E. handelt es sich nicht um die so haufig ins Feld gefuhrte (s. z.B. North, Essence, 
158f, Elliger, K., Deuterojesaja, 440, Holter, Idol, 167) Verwechslung von Schopfer und 
Geschopf, die in Dtjes moniert wird. Gerade Jes 44:13 zeigt, daB eine weitere Differenzie- 
rungsebene eingefiihrt wurde: Jahwe schafft Geschopfe, die Menschen konnen dieselben nur 
nachmodellieren. Ein Bilderverehrer verwechselte daher (fur die Bildergegner) nicht Schop¬ 
fer und Geschopf, sondem den Schopfer mit einer Kopie von dessen Geschopfen. 
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Die abschlieBende Reflexion der V. 18-20 spricht den Handwerkem explizit 
alle weisheitlichen Gaben ab, die sie in altorientalischem Denken besonders 
qualifizierten: Einsicht, Verstand, sehende Augen und ein verstandiges 
Herz 1884 . Die Tendenz, die sich in den bilderpolemischen Texten zeigt, die 
Tatigkeit der Handwerker auf das technische Geschehen zu reduzieren und 
sie von der Weisheit zu dissoziieren, verbindet diese Passagen mit spaten 
apokryphen Texten, die zwischen Handwerkem und Weisheitslehrem bzw. 
Handwerk und Weisheit eine scharfe Grenze ziehen: 

"Bildung und Urteilsfahigkeit offenbaren sie (= die Handwerker; Anm. d. Verf.) nicht, und 
unter denen, die Spruchweisheit schaffen, sind sie nicht zu finden. Sondern sie stiitzen das 
Werk der Welt, und ihr Gebet richtet sich auf die Dinge ihres Gewerbes" (Sir 38:34). 

Jes 44:18-20 zeigt auch, daB der Verfasser der Verse der Ansicht war, daB 
die Handwerker den Charakter ihrer Werke am besten kennen milBten, da 
sie mehr als jeder andere Einblicke in die Details ihrer Genese hatten und 
von der Profanitat ihres Tuns wuBten. Gerade weil sie aus ihrem Wissen 
nicht die naheliegenden Konsequenzen ziehen, geraten sie ins Kreuzfeuer 
der Polemik. Hier ist ein Gedanke vorgezeichnet, der sich in den spaten 
(apokryphen) Weisheitsschriften in ausgedehnten Polemiken gegen die 
Handwerker auspragt 1885 . 

3. Hinter den Verehrem der Kultbilder ("Zeugen" V. 9C 1886 ; "SpieBgesellen" 
V. 11 A) verbergen sich anscheinend sowohl die Handwerker als auch deren 
Auftraggeber. In bezug auf ihren Unverstand sind ohnehin alle gleich, die 
sich mit Bildem abgeben: Sie sehen nichts, merken nichts, werden er- 
schrecken (ins V. 11E) und enttauscht (enn V. 9E.11AF s. auch 42:17, 
45:16) 1887 . 

4. Ab V. 12 beschaftigt sich der Text ausfuhrlich mit der Herstellungs- 
technik der Handwerker. Dabei benutzt er verschiedene Leitworte, die das 
Handeln der Menschen mit dem Jahwes kontrastieren 1888 . Man erfahrt zahl- 


1884 Leitworte sind: run (19B), nnsn (19B), vt (9D.18A), pa (18B), nx-ZAugen (9C.16H. 
18C), nb (18D.19A.20B), bafr (18D), zu diesem Sprachgebrauch in Dtjes s. Elliger, K., Deu- 
terojesaja, 82. 168. 423. Zu run s. Bergman, Botterweck, ut, 496ff; zu n:ian als pragmati- 
sche Weisheit, die interpretativ und konzeptionell denken kann und eine Synthese zwischen 
Wahmehmenund Verstehen erlaubt, s. Fox, Words, 151-158. 

1 88 5 S. Weish 13-15, bes. Weish 13:16.19, 14:8ff.l8f, 15:13, s. dazu Roth, Life, 45-47. 

1886 Mit Duhm, Jesaia, 306, Spykerboer, Structure, 121, Elliger, K., Deuterojesaja, 
423, sind die Verehrer der Bilder gemeint. Holter, Idol, 124. 135f, bezieht iv zu Unrecht auf 
die Gotzen (als Zeugen der Handwerker). 

1887 Beide Begriffe werden antithetisch gebraucht. Dem Schrecken und der Enttauschung 
der Bilderverehrer steht Jahwes Beistand entgegen, s. Jes 44:8, 51:13 (ins); Jes 41:11, 45:17. 
24,49:23, 50:7, 54:4 (ana). 

1888 Di e Leitworte sind (sortiert nach Bezugspersonen): ix' Jes 44:9A.10A.12B (Handwer¬ 
ker) und V. 2.21.24 s. auch Jes 42:6, 43:1.7.10.21, 45:7.9.11.18, 46:11, 49:5.8 (Jahwe); -pa 
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reiche technische Details in bezug auf die Vorarbeiten des Eisenschmieds, 
die als auBerst muhevoll erscheinen, ihn entkraften und ermuden 1889 . An- 
schlieBend werden die Tatigkeiten des Schreiners detailliert beschrieben, 
wobei der Schwerpunkt auf seinen planerischen Aktivitaten liegt: Er spannt 
die MeBschnur (ncoa; V. 13A), zeichnet vor (nan 1890 ) und fuhrt es aus 
(nj^r 1891 ) 1892 . Da von der aus dem Alten Orient bekannten "inspirativen Zu- 
sammenarbeit" der Menschen mit einer Gottheit bzw. von den Handwerkem 
als den "Handen des Handwerkergottes" keine Rede sein kann, handelt es 
sich um einen kiinstlerischen oder handwerklichen Akt und kein kultisches 
Geschehen oder gar einen "numinosen Schopfungsvorgang". 

5. Ausftlhrlich wird in V. 14 die Materialbeschaffung 1893 des Schreiners be¬ 
schrieben, der einfach in den Wald geht und sich das Notigste besorgt 1894 . 
Die folgenden Verse konkretisieren die Funktion des Holzes im Spannungs- 
feld zwischen dessen eigentlicher Bestimmung als Feuerholz (V. 15A-E) 
und dessen Pervertierung als Material fur ein(en) Gott(esbild) (V. 15F-I). 
Derselbe Gedanke wird in V. 16.17 nochmals ausgefiihrt und mit zwei kur- 
zen (Selbst-)Gesprachen des Handwerkers illustriert (V. 16G-H; 17F-G), die 
die Sinnlosigkeit seines Tuns zum Ausdruck bringen. 


Jes 44:1 OB (nur vom Handwerker belegt); bv*> Jes 44:12A.12C.15F (Handwerker) und 41:4, 
43:13 (Jahwe). Zum Prinzip der Antithese bei Dtjes s. Kim, Verhaltnis, 133. 135 u.o., Kratz, 
Kyros, 195, Holter, Idol, 132ff. 152ff. 202f u.o. 

1889 Di e Leitworte sind: ns Jes 44:12C.12E (Handwerker), im Kontrast zu Jahwe als Herr 
und Quell der Kraft in Jes 40:26.29.31, 50:2 (40:9 Bote, 49:4 Gottesknecht); *]ir Jes 44:12G 
(Handwerker) im Kontrast zu Jahwe, der keine Miidigkeit kennt und diese Fahigkeit weiter- 
gibt, s. Jes 40:28.29.30.31, dazu auch Holter, Idol, 150-156. 

1890 V. 13B.13D (nur vom Handwerker und nur an dieser Stelle in Dtjes belegt). 

Zu diesem Leitwort s. Jes 44:13C.13E.15H.17A.19H (Handwerker), 44:2.23f (Jah¬ 
we). Derselbe Gegensatz zwischen dem Schaffen der Handwerker und Jahwes findet sich 
auch in Jes 46:6 (Handwerker) und 46:4.10.11 (Jahwe). Innerhalb von Dtjes wird ntov (auBer 
53:9 Gottesknecht) sonst nur noch in bezug auf Jahwes Handeln gebraucht, s. Jes 40:23, 
41:4.20, 42:16, 43:7.19 (Neues), 45:7.9.12.18, 51:13, 54:5, 55:11. Erwahnenswert im Sinne 
der Gegenuberstellung von Jahwe und Handwerkern erscheint Jes 48:5, wo explizit ausge- 
schlossen wird, daB ein Kultbild (nsi;) tatig geworden sei. Der FehlschluB auf das Handeln des 
Gotzen wird mit dem wirklichen Handeln Jahwes in Jes 48:3.11 (nfew) sowie mit dem seines 
Beauftragten Kyros (Jes 48:14) kontrastiert. Zum Schopfungsvokabular in Dtjes s. Stuhl- 
MULLER, Redemption, 115. 219f. 220-223. 227-229, Reisel, Relation, 65-79, Eberlein, Gott, 
73-82, Holter, Idol, 139-143. 152-154. 

1892 Die Tatsache, daB ir, ^ud, ntov in Jes 44:9-20 die dominierenden Verben sind, lieB 
Schroer, Bilder, 217, zu dem Ergebnis kommen, daB Jes 44 (abgesehen von V. 13) von den 
bilderpolemischen Texten in Dtjes am wenigsten prazises Wissen tiber die Herstellung eines 
Kultbildes bewahrt hat. Da der Verfasser der vorliegenden Verse Jes 40:19f und 41:6f voraus- 
setzen konnte, bestand wohl eher kein Grund fur weitere technische Details. 

1893 Zum Material s.o. S. 359ff. 

1894 Leitworte: voi (V. 14D); yraa (V. 14C) s. den Kontrast zu Jes 41:10; npb (V. 14B); m3 
(V. 14A); biy (V. 14E). 
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Die Tatsache, daB das Kultbild bereits in V. 13 bearbeitet wurde, laBt V. 14 
als Riickschritt in der Logik des Herstellungsvorganges erscheinen. Diese 
Beobachtung wurde (zusammen mit dem unvermittelten Anfang durch einen 
Infinitiv in V. 14) von einzelnen Exegeten als Indiz dafiir angesehen, daB die 
V. 14-17 erst spater ihren Weg an diese Stelle gefunden haben 1895 . Wenig 
aussichtsreich erscheint die Interpretation von M.B. Dick 1896 , der (ausgehend 
von seiner Deutung des mesopotamischen MWKB) vorschlagt, daB es sich 
in den V. 13.14-17 um eine Parodie des Mundwaschungsrituals handelte; 
s.E. entspricht die Reihenfolge Herstellung -> Material dem Verlauf des 
MWKB, das die fertige Statue schrittweise in das Material zuriickverwan- 
delt habe. Wie oben ausfuhrlich gezeigt wurde, ist diese Deutung des 
MWKB unhaltbar. Zudem ist es kaum wahrscheinlich, daB Israeliten mehr 
als die bloBe Existenz und die grundsatzliche Wirkung des MWKB kannten. 
Einblicke in die Details des Ritualverlaufes hatten AuBenstehende sicherlich 
nicht, da es sich immerhin um Geheimwissen handelte. 

Die Logik der V. 12-17 ist m.E. nicht unbedingt an den handwerklichen oder 
gar rituellen Ablaufen zu messen, die die Herstellung eines Kultbildes be- 
gleiteten. Wie mehrfach erwahnt, war es die Qualitat des Herstellungspro- 
zesses, der Handwerker und des Materials, die den Charakter des Herge- 
stellten bestimmte; daher war man im Alten Orient bemiiht, fur alle Betei- 
ligten und den gesamten Vorgang ubematiirliche Zusammenhange zu postu- 
lieren. Betrachtet man die bereits besprochenen bilderpolemischen Passagen, 
so wurde in Jes 40:19f die Herstellung als technisches Geschehen beschrie- 
ben, wahrend es in Jes 41:6f vor allem darum ging, daB die Handwerker 
ganz auf sich allein gestellt waren; um die Herstellungsvorgange um das 
Kultbild vollstandig zu profanisieren, fehlt somit nur noch die explizite 
Polemik gegen das Material. Diese liegt nun in den V. 14-17 vor. Die V. 12f 
bieten (als eine Art Einleitung) nur nochmals kurze Erganzungen zu Jes 
40:19f und 41:6f, bevor sich die V. 14-17 dem eigentlichen Gegenstand die¬ 
ses Abschnittes widmen, dem Holz. Die V. 14-17 stehen hinter V. 13 
(Schreiner) inhaltlich am bestmoglichen Platz und fiihren durch ihren pa- 
rallelen Aufbau die Parallelitat von V. 12f fort, so daB m.E. kein Grund be- 
steht, anzunehmen, daB sie nicht in diesen Zusammenhang gehoren. 

Aus der Zusammenschau der bisher betrachteten bilderpolemischen Passa¬ 
gen innerhalb von Dtjes ergibt sich, daB sie als eine aufeinander aufbau- 
ende, fortschreitende, umfassende und differenzierte Widerlegung der alt- 


isfs So Elliger, K., Deuterojesaja, 418f. 429-431, Merendino, Der Erste, 384f (V. 14- 
18a.19.20ba), Schroer, Bilder, 216. Anders Westermann, Jesaja, 122, fur den der Charak¬ 
ter der Dichtung die Reihenfolge erklart. 

1896 Dick, Prophetic Parodies, 27. 47. 
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orientalischen Vorstellung zu verstehen sind, daB Herstellungsweise, Her¬ 
steller und Material eines Kultbildes in irgendeiner Weise mit der trans- 
zendenten Welt verbunden sind. Bis hierher hat der Verfasser der bilder- 
polemischen Passagen sein Bestes gegeben, wider den iiberirdischen Cha- 
rakter der Herstellung eines Kultbildes zu argumentieren. Das auf irdischem 
Weg entstandene Bild konnte folgerichtig nur zu einem Wirklichkeits- 
bereich gehoren: Zur sichtbaren, immanenten Welt. Eine Teilhabe der Fi- 
guren an einer Gottheit, eine intakte Ursprungsbeziehung zwischen Gott und 
Statue gab es nicht, so daB die Grundlage fur die funktionierenden Hand- 
lungsbeziehungen des Bildes fehlten. Um dieselben geht es nun im letzten 
Punkt. 

6. Im Unterschied zu Jes 40:19f und 41:6f nimmt Jes 44:9-20 mehrfach auf 
die Wahmehmungs- und Handlungsbeziehungen des Bildes bezug. Dabei 
zeigen sich einige Details tiber die Kultpraxis der Bilderverehrer. Deren Be- 
gegnung mit ihren Gotterfiguren, die ein Haus oder Tempel bewohnten (aer, 
V. 13E), war hierarchisch strukturiert: Sie prostemierten sich vor ihnen (nr©, 
V. 15G.17C, s. auch Jes 46:6), warfen sich zum Gebet nieder (n:o, V. 
15I.17B.19I, s. auch Jes 46:6), sie flehten sie an (bbs>, V. 17D s. auch Jes 
45:20 1897 ), sie sprachen sie an und beteten (nos, V. 17E), baten um Hilfe (bsi, 
V. 17F.20C) und setzten sich mit ihrer Gottheit in ein personliches Verhalt- 
nis der Verbundenheit ("du bist mein Gott" (17G)). Zudem erwarteten sie, 
daB der Gott wirkmachtig war, so daB er bei Bedarf helfen und niitzen konn¬ 
te (by', V. 9B.10C). Der Verfasser der bilderpolemischen Verse zogert nicht, 
zu zeigen, daB das Kultbild fur die Bilderverehrer die Epiphanie ihrer Gott¬ 
heit war. Es schuf fur sie die Realitat des Gottlichen; dementsprechend 
brachten die erwahnten Formen der Gottesbegegnung das asymmetrische 
Verhaltnis zwischen Mensch und Gott zum Ausdruck. Er stellt auch dar, daB 
die praktischen Handlungsfelder eines Kultbildes durch seinen Interaktions- 
und Kommunikationspartner bestimmt waren. Dieser erwartete in der 
Hauptsache Unterstutzung, eine Erwartung, die selbstverstandlich nur ent- 
tauscht werden konnte, da es den leblosen Figuren, die ohne jegliche Be- 
ziehung zu einer Gottheit waren, kaum gelingen konnte, irgendwelche 
Handlungen zu vollziehen oder in Interaktionszusammenhange einzutreten. 
Jedes Gesprach mit einem Kultbild blieb daher aus der Perspektive der Bil- 
dergegner ein Selbstgesprach, eine Tatsache, die V. 17FG durch seine Para- 
lellisierung mit V. 16GH deutlich zum Ausdruck bringt. 


1897 S. den Kontrast zu Jes 45:14. 
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1.4.3.2.4. Jes 46:(5).6-7 


Jes 46:(5).6-7 1898 

(5A. Mit wem wollt ihr mich vergleichen 
5B. und gleichstellen, 

5C. und mit wem wollt ihr mich gleichen, 

5D. dafi wir uns ahnlich waren?) 

6A. Die das Gold aus dem Beutel schiitten 
6B. und das Silber auf der Waage wiegen, 

6C. sie dingen einen Goldschmied, 

6D. damit er daraus einen Gott mache. 

6E. (Dann) fallen sie vor ihm nieder 
6F. und beten ihn an. 

7A. Sie heben ihn auf die Schulter, 

7B. sie tragen ihn, 

1C. dann setzen sie ihn ab, 

7D. und er steht unverandert; 

7E. von seinem Standplatz regt er sich nicht. 

7F. Ruft man ihn an, 

7G. antwortet er nicht, 

7H. aus seiner Not rettet er ihn nicht. 

Die Verse gehoren zu dem groBeren Abschnitt Jes 46:1-7, der folgender- 
maBen zu gliedem ist: 


V. 1. Deportation der Kultbilder von Marduk und Nabu als Folge der Niederlage der 
Gotter 

V. 2. Die Kultbilder als Last ihrer Trager 
V. 3. Israel als Last Jahwes 

V. 4. Umfassende Beistandszusage Jahwes als Trager Israels 
V. 5. Frage nach der Vergleichbarkeit Jahwes 


1898 Di e v 6f s ind an dieser Stelle sekundar; Jes 46:1-4 gesteht den Gottern noch eine 
eigene Existenz zu und differenziert sie von ihren Bildem; anders Jes 46:6f, so mit Kratz, 
Kyros, 54 Anm. 181. Unklarheit besteht iiber den genauen Umfang des Zusatzes: An V. 5-7 
denktKiM, Verhaltnis, 86-88, Kratz, ebd., Hermisson, Deuterojesaja, 85-122; V. 6-8 ist es 
fur Duhm, Jesaia, 324, wahrend furWESTERMANN, Jesaja, 148f, Fohrer, Jesaja, lOOf, Elle 
GER, K., Deuterojesaja, 66, V. 5-8 zusammengehoren; Merendino, Der Erste, 472f, zieht V. 
6f.8b zusammen. Zur Ausscheidung von V. 8 s. die differenzierte Argumentation von Kratz, 
Kyros, 54 mit Anm. 180. Obwohl V. 5 m.E. nicht zu V. 6f gehort, wurde er in der Uberset- 
zung miteinbezogen, da er AnlaB der vorliegenden Erweiterung war; er gehort zu einer 
Schicht, die in V. 9-11 (s. analog Jes 40:18 mit V. 21) weitergefiihrt wird, so schon Duhm, 
Jesaia, 324f, Merendino, Der Erste, 472ff. Fur die Authentizitat von V. 6f sprechen sich hin- 
gegen Preub, Verspottung, 220f, Spykerboer, Structure, 146f, Clifford, Function, 454-457, 
Wilson, Nations, 160. 184, aus, wahrend Holter, Idol, 220-230, seinen Ansatz beibehalt, 
die Verflechtung der Verse mit ihrem Kontext hervorzuheben, ohne sich in bezug auf Verfas- 
serschaften festzulegen. 
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1. Argumentationsgang: Die Ursprungsbeziehung des Bildes 
V. 6AB. Die Auftraggeber eines Kultbildes besorgen das Edelmetall 

V. 6C. Die Auftraggeber eines Kultbildes dingen den Handwerker 
V. 6D. Produktion des Gottes 

2. Argumentationsgang: Die Handlungsbeziehungen des Bildes 
V. 6EF. Verehrung des Gottes 

V. 7A-E Unbeweglichkeit des Gottes bei einer Prozession 
V. 7FG. Sprachunfahigkeit des Gottes 
V. 7H. Machtlosigkeit des Gottes 

Da die vorliegenden Verse keinen besonderen Wert darauf legen, die 
Herstellung des Kultbildes zu schildem, ist nicht genau zu erkennen, um was 
fur ein Bild es sich handelt. Der einzige Handwerker, der genannt ist, ist der 
Goldschmied; als Material findet sich nur Gold und Silber. Dennoch ist 
kaum an ein rein edelmetallenes Bild zu denken, da die Vorgange (sicher 
auch im Blick auf die vorhergehenden bilderpolemischen Passagen) stark 
verkiirzt geschildert sind. In bezug auf die Kultbilder werden die folgenden 
Vorstellungen deutlich: 

1. Der AnschluB der V. 6f an V. 5 zeigt an, daB der vorliegende Abschnitt 
mit den bereits besprochenen bilderpolemischen Texten in Dtjes 1899 den- 
selben Bildbegriff teilt: Ein Kultbild wird als Abbild verstanden. Jahwe setzt 
sich in den V. 6f mit den Gottem der Volker auseinander, die (im Unter- 
schied zu V. 1-4) mit ihren Bildem identifiziert sind (V. 6D). Im Unter- 
schied zu Jes 40:19f, wo vor allem die Herstellungstechnik, Jes 41:6f, wo 
die rein menschliche Zusammenarbeit, und Jes 44:9-20, wo das Material der 
Bilder und ihre Nutzlosigkeit im Mittelpunkt stand, wirft Jes 46:6f nur einen 
kurzen Blick auf die Herstellung der Bilder. Die Vorgange werden in einem 
kurzen Satz zusammengefaBt (V. 6D), weil der Verfasser die vorangehenden 
Verse (Jes 40:19f etc.) fiber die Herstellung der Bilder voraussetzen kann. 
Der Akzent verlagert sich in V. 6f deutlich von der Demontage der Ur- 
sprungsrelation der Bilder durch die Profanisierung ihrer Herstellung auf 
den Aufweis der mangelnden Wahmehmungs- und Handlungsbeziehungen 
des Bildes, das seine praktischen Handlungsfelder nicht ubemehmen kann. 
Innerhalb der bilderpolemischen Passagen in Dtjes ist daher ein deutlicher 
Handlungs- oder Argumentationsfortschritt zu erkennen , der von Anfang an 
beabsichtigt war und mit 46:6fzu seinem Ziel gekommen ist 1900 . 


1899 S. bes. zu Jes 40:19f, s.o. 

1900 Di e durchdachte Anlage der Texte erkennt auch Kratz, Kyros, 196, der jedoch Jes 
44:9-20 als Zentrum ansieht; m.E. sind in Jes 44 keineswegs "alle Themen versammelt" 
(ebd.); ohne Jes 46:6f fehlte die Diskussion der wichtigsten Wahmehmungs- und Handlungs¬ 
beziehungen, deren Aufnahme normalerweise am Ende der Herstellung eines Kultbildes 
stand. Anders Hermisson, Deuterojesaja, 116f, der zwar die Beziehungen zwischen Jes 
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2. Die V. 6f lassen sich in zwei Argumentationsgange einteilen, wobei sich 
der erste mit dem Ursprung des Bildes, der zweite mit seinen praktischen 
Handlungsfeldem befaBt. Der erste Argumentationsgang schildert kurz die 
Herstellung eines Kultbildes als profanen Vorgang, der auf menschliche 
Initiative und die Erwerbstatigkeit eines Handwerkers zuriickgeht. Durch 
diese Entstehungsweise ist die Ursprungsbeziehung des Bildes bestimmt, 
das keinerlei Beziehung zu einem Gott besitzen kann. Der zweite Ar¬ 
gumentationsgang widmet sich den Handlungsbeziehungen des Bildes. Kurz 
schildem die V. 6EF die Proskynese und die Anbetung der Bilder, die das 
asymmetrische Verhaltnis zwischen Gott und Mensch zum Ausdruck brin- 
gen; die Bilderverehrer sind iiberzeugt davon, es mit einer Gottheit zu tun zu 
haben. Interessant erscheint die detaillierte Prozessionsschilderung in V. 7A- 
E, die reale Vorgange des Festkultes reflektiert und darauf Bezug nimmt, 
daB die Bilder getragen werden. Kennzeichen der altorientalischen Pro- 
zessionen war, daB sie die Kultbilder aus der Abgeschlossenheit ihres Tern- 
pels durch die Stadt fuhrten. Eine Prozession bestand aus verschiedenen Ab- 
schnitten, die im Ritual des jeweiligen Festes einen logischen Fortschritt 
markierten. Den einzelnen Abschnitten entsprachen innerhalb des Pro- 
zessionsweges bestimmte Stationen, die den Prozessionsverlauf festlegten 
und gliederten. Wenn die Bilder dort abgesetzt wurden, war der betrachten- 
den Bevolkerung die Gelegenheit gegeben, die Figuren genauer anzusehen, 
ihnen langer (und vielleicht auch von vome) zu begegnen und die vor ihnen 
zelebrierten kultischen Handlungen und Ansprachen 1901 zu verfolgen; im 
Rahmen des akffu-Festes ist zu belegen, daB die Prozessionsstationen theo- 
logisch interpretiert wurden und die "Ausdrucksfunktion" des kultischen 
Ortes 1902 bestimmten. Auf diesem Hintergrund zeigt sich, daB die V. 7A-E 
die wesentlichen Elemente einer Prozession (Weg und Station) schildem 
und sich iiber die Vorgange mokieren. Wesentliche Bedeutung kommt auch 
den Leitworten (V. 7A s. auch Jes 45:20 1903 ) und bno (V. 7B 1904 ) zu, die 
zeigen, daB die V. 6f auf V. 3f bezogen sind und die absurde Situation vor 


40:19f, 41:6f, (unter Vorbehalt) Jes 44:9-20 und 46:6f sieht, jedoch. allenfalls zwischen 
40:19f, 41:6f und 46:6f einen logischen Fortschritt erkennt. 

1901 Einen Eindruck von den Ansprachen an die Gotter an den einzelnen Stationen des 
Neujahrsfestes vermittelt K9876+, bearbeitet und iibersetzt in Pongratz-Leisten, Ina Sulmi 
Trub, Text Nr. 8:2f.5-13.15-24 u.o. 

1902 Zum Unterschied zwischen Ausdrucksfunktion und Nutzungsfunktion vgl. Pon- 
GRATZ-Leisten, Ina Sulmi Trub, 73f. 

1903 Kbi wird antithetisch gebraucht; in bezug auf Jahwe, der Israel tragt, findet es sich in 
Jes 46:3.4 s. auch Jes 40:11. Zur Vemetzung der Verse mit ihrem Kontext s. Preub, Verspot- 
tung, 218-221, Hermisson, Deuterojesaja, 89-95, Holter, Idol, 213-230. 

1904 bao kann ebenfalls antithetisch eingesetzt werden, s. Jes 46:4 (Jahwe), Jes 53:4.11 
(Gottesknecht). 
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Augen fiihren, daB die Gotter der Volker von ihren Verehrem getragen wer- 
den, wahrend Jahwe die Seinen selbst tragt. 

Neben dem Handlungsfeld, das durch Bewegungsfahigkeit bestimmt wird, 
wird den Bildem auch die Sprachfahigkeit abgesprochen: Sie antworten ms 
(V. 7G 1905 ) nicht, was sie ebenfalls von Jahwe unterscheidet. Das letzte prak- 
tische Handlungsfeld, das die Bilder zu iibemehmen haben, ist ihre Wirk- 
machtigkeit, die sich in der Hilfe fur die Menschen auBert. Auch in dieser 
Hinsicht konnen die Kultbilder nicht mit Jahwe konkurrieren (Leitwort: set 
(V. 7H s. auch Jes 45:20 1906 )). 

3. In bezug auf die Herstellung bietet der Text in V. 6A-C noch eine inte- 
ressante Zusatzinformation, da er zeigt, daB die Handwerker nicht eigen- 
machtig handelten, sondem auf potente Geldgeber 1907 angewiesen waren, die 
sie beauftragten bzw. bezahlten und die Edelmetalle besorgten. Der Gold- 
schmied, der in V. 6 gedungen wird, erscheint in keiner Weise mit einem 
gottlichen Auftraggeber oder mit Weisheitsbegabungen verbunden; sein 
Kontext ist nur der Erwerb 1908 . Die Auftraggeber wiederum kamen mit dem 
Wunsch nach einem Kultbild von dem Gott, den sie verehrten. In Analogic 
zu mesopotamischen Vorstellungen ist zu erwarten, daB sie davon aus- 
gingen, mit dem Segen der betreffenden Gottheit belohnt zu werden. 

Da Jer 10:3-10* denselben Argumentationsfortschritt wie Jes 40:19f + 41:6f 
+ 44:9-20 + 46:6f aufweist, Elemente dieser Passagen aufnimmt und er- 
ganzt, wo es nach Ansicht des Verfassers noch offene Fragen gab, Ein- 
zelmotive sowie den AufriB von Jes 46:6f ubemimmt und ausgestaltet und 
fur das Kultbild sogar dieselben Handlungsrelationen wie Jes 46:6f (Be- 
wegung, Sprache und Wirkung) postuliert, erscheinen die bilderpolemischen 
Verse dieses Jeremiakapitels geradezu wie ein Kompendium der Bilder- 
polemik aus Dtjes, deren Kenntnis vorausgesetzt werden kann. 


1905 Im Kontrast dazu Jahwe, s. Jes 41:17,49:8. 

1906 Im Kontrast dazu Jahwe Jes 43:12,45:17.22,49:25. 

1907 z u der negativen Konnotation von o ,I ?i s. Hermisson, Deuterojesaja, 118. 
isos s. dazu Weish 15:12. 
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1.43.2.5. Jer 10:1-16 


Jer 10:(lf).3f.5A.9 1909 .5B-G.(8 1910 ) 

(1A. Hort das Wort, 

IB. das Jahwe zu euch spricht, Haus Israel: 

2A. So spricht Jahwe: 

2B. Gewohnt euch nicht an den Weg der Heidenvolker, 

2C. und vor den Zeichen des Himmels 1911 seid nicht mutlos, 

2D. denn vor ihnen erschrecken die Heidenvolker.) 

3A. Denn die Kultsitten 1912 der Volker sind ein reines Nichts 
3B. und nur Holz, das man im Wald gefallt hat, 

3C. ein Werk von Kunsthandwerkerhanden mit der Dechsel; 

4A. mit Silber und Gold verschonert man es, 

4B. mit Nageln und Hammem 1913 befestigen sie es, damit es nicht wackelt. 

5A. Wie eine Palme ion 1914 von getriebener Arbeit rwpra 1915 sind sie, 

9A. diinngeschlagenes Silberblech wird aus Tarschisch 1916 gebracht und Gold aus Ophir 1917 , 
9B. ein Werk des Kunsthandwerkers und der Goldschmiedehande. 

9C. Blauer und roter Purpur ist ihr Kleid. 

9D. Sie alle sind nur ein Werk der Wei sen. 

5B. Sie konnen nicht reden 1918 . 


1909 £)i e i m folgenden gebotene Versanordnung entspricht (mit etwas anderer Verszahlung 
von V. 9/5) der der LXX. M.E. hat diese die ursprungliche Anordnung der V. 3-5.9 bewahrt; 
jedoch laBt sich letztlich nicht ausschlieBen, daft bereits die Ubersetzer versucht haben, die 
masoretischen Verse in eine logischere Abfolge zu sortieren. Zu den Unterschieden zwischen 
dem masoretischen Text und der LXX s. Schroer, Bilder, 198f. Zu Recht stellt sie fest, daft 
der Text aus einzelnen Versatzstiicken besteht (ebd., 200), die variabel miteinander kombi- 
niert werden konnten; jedoch ist dennoch davon auszugehen, daB es eine "ursprungliche" An¬ 
ordnung gegeben hat. Bei V. 9 scheint es sich um eine Randglosse zu handeln, s. Duhm, Jere- 
mia, lOOf, Weippert, H., Schopfer, 33 Anm. 48. 

1910 Der Vers fehlt in der LXX; er wurde wohl spater angefugt, s. Anm. 1921. 

1911 Es handelt sich dabei um die astralen Omina, die zur Regierungs- und Lebensfuhrung 
konsultiert wurden, s. Duhm, Jeremia, 98L Rudolph, Jeremia, 73. 

1912 Zu mpn s. Ringgren, ppn, 149-157; die Formulierung erinnert an 2 Kon 17:8 (n^n 

• mpn), Lev 20:23. Der Begriff wurde hier anscheinend verwendet, weil bei npn bzw. ppn "fest- 
setzen, bestimmen" auch die Bedeutung "aushauen, einritzen" (s. (1 Kon 6:35) Ez 8:10, 23:14 
und DISI 401) mitschwingt. Die Kultsitten der Fremden sind daher schon durch die Lexem- 
wahl als Schnitzwerk diskreditiert. 

1913 Anders Fitzgerald, Technology, 445; er denkt an die Befestigung mit Zapfen und 
Zapfenlochem (napo II "Hohlung"). S. jedoch Schroer, Bilder, 203f. 

1914 So mit Dalman, Arbeit und Sitte II, 62f; Schroer, Bilder, 206f, schlagt eine Konjek- 
tur von nnna zu <n>nna vor und denkt an Gold. S. die Diskussion der Stelle in HAL IV 1617f. 

1915 So mit Gesenius, Buhl, HAHAT, 457, gefolgt von Schroer, Bilder, 206f, s. auch 
DISI 681, jedoch Bar 6:69. 

1916 Silber aus Tarschisch scheint nun auch epigraphisch belegt, s. Bordreuil, Israel, 
Pardee, Ostraca, 50 Z. 3f. 

1917 Zu dieser Konjektur s. Schroer, Bilder, 204f; zu den verschiedenen Interpretations- 
moglichkeiten der Stelle s. Kedar-Kopfsteh^ anr, 539. Ophir-Gold ist epigraphisch belegt, s. 
Renz, Handbuch, Qas(8):2. 

1918 In der LXX gibt es dafiir keine Ubersetzung. In V. 9 findet sich on Tuopenaovxoci 
"sie konnen nicht gehen". 
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5C. Man muB sie tragen, 

5D. denn sie selbst konnen (bei Prozessionen) nicht schreiten. 

5E. Befiirchtet nichts von ihnen, 

5F. denn sie konnen nichts Boses tun. 

5G. Aber auch Gutes zu tun, steht nicht in ihrer Macht. 

(8A. Allesamt sind sie dumm 
8 B. und schwerfallig. 

8 C. Unterweisung von Nichtsen, Holz ist es.) 

12A. (Jahwe) der die Erde mit seiner Kraft ns gemacht hat new, 

12B. der mit seiner Weisheit nosn den Erdkreis gegriindet pa (Hi.) 

12C. und mit seiner Einsicht naian den Himmel ausgespannt hat noa: 

13 A. LaBt er seine Stimme erschallen, 

13B. so tosen die Wasser im Himmel 1919 , 

13C. und Wolken fiihrt er herauf vom Ende der Erde. 

13D. Er schafft niov Blitze dem Regen. 

13E. Er laBt Wind aus seinen Kammem hervorgehen. 

14A. Dumm steht (s. V. 8) jeder Mensch da wegen des Verstandes (run), 

14B. und jeder Goldschmied wird beschamt durch sein Kultbild. 

14C. Denn Trug (np») sind seine geschmiedeten Bilder (iaw) 

14D. kein Geist ist in ihnen. 

15A. Ein Nichts sind sie, ein lacherliches Machwerk. 

15B. Zur Zeit ihrer Heimsuchung werden sie zugrunde gehen. 

16A. Nicht wie diese ist der Anteil Jakobs, 

16B. er ist der, der alles geschaffen hat, 

16C. und Israel ist der Stamm seines Erbteils, 

16D. Jahwe Zebaoth ist sein Name. 

Die hier vorgestellten Verse sind Bestandteil der groGeren Einheit von Jer 
10:1-16, die deutlich in zwei Teile zerfallt: 


I. Teil: V. 1-10 1920 
V. 1 
V. 2 

V. 3f.5A.9.5B-G.(8) 


V. 6f. 10 


Rahmen 

Exposition 

gehoren zu einer Bilderpolemik, die das Thema der religiosen 

Gebrauche (V. 3.(8)) der Heiden von V. 2 ausfiihren und 

kommentieren 

ist ein Jahwehymnus 1921 


1919 Zu dieser Vorstellung s. Houtman, Himmel, 14If. 

1920 Zum nicht-jeremianischen Charakter des Abschnitts s. Duhm, Jesaia, 305, Ders, Je- 
remia, 98 (V. 1-16), Rudolph, Jeremia, 71-73 (V. 1-16), Holladay, Architecture, 124 (V. 1- 
16), Roth, Life, 34-36, Weippert, H., Schopfer, 33f; sie datiert V. 2-5.(6-8).9.(10) (ebd., 36) 
zu Recht in die nachexilische Zeit. Auch Andrew, Autorship, 129f, Carroll, Jeremiah, 254- 
259, Kratz, Kyros, 203ff, Weiser, Jeremia, 93, erkennen den sekundaren (und inhomoge- 
nen) Charakter von Jer 10:1-16; Weiser, ebd., versucht jedoch (hinter V. 1-5.8f) einen jere- 
mianischen Kern zu rekonstruieren. Anders jedoch, Ackroyd, Jeremiah, 385-390, Preub, 
Verspottung, 169 (nur V. 1-9),Margaliot, Jeremiah, 295-308, Holladay, Jeremiah, 329f, 
Dick, Prophetic Parodies, 38, die (fur V. 1-16) Jeremia als Autor annehmen. 

1921 V. 6-8.10 fehlen in der LXX und in 4Q Jer b (s. Janzen, Studies, 181 f; Schmid, Buch- 
gestalten, 15), was darauf hinweist, daB sie von einer jiingeren Hand stammen. In dieselbe 
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(V. 11 


ist ein aramaischer Bannspruch, der V. 1-10 und 12-16 
verklammert 1922 ) 


II. Teil: V. 12-16 1923 

V. 12-16 (= Jer 51:15-19) ist ein Jahwehymnus 

Im I. Teil ist von einem Kultbild mit holzemem Kern und Edelmetalluber- 
zug die Rede 1924 , das bekleidet und auf einem Podest befestigt wird, um nicht 
umzufallen. Der Kontext (V. 3) weist darauf hin, daB es sich nicht um Figu- 
ren Jahwes, sondem um die anderer Gotter handelt. Der Redegang laBt sich 
folgendermaBen gliedem: 

V. 3AB. Das Thema: Die religiosen Gebrauche der Volker sind Holz und Nichtigkeit 

1. Argumentationsgang: Die Ursprungsbeziehung des Bildes 

V. 3C. Bilder sind Machwerk der Kunsthandwerker 

V. 4AB. Bilder sind verschonert mit Edelmetallen, befestigt zum Stehen 
V. 5A. Bilder sind hochgezogenes Machwerk 
V. 9A. Bilder brauchen aufwendig besorgtes Material 
V. 9B. Bilder sind Machwerk der Kunsthandwerker 
V. 9C. Bilder tragen Kleider 

V. 9D. 1. Zusammenfassung (beziiglich des Ursprungs): Sie sind Werk der Weisen. 

2. Argumentationsgang: Die Handlungsbeziehung des Bildes 

V. 5B. Sprachunfahigkeit der B ilder 

V. 5CD. Unbeweglichkeit der Bilder 

V. 5EF. 1. Konsequenz: Menschen sollen sie nicht fiirchten 

V. 5G. 2. Konsequenz: Machtlosigkeit der Gotter 

(V. 8AB. 2. Zusammenfassung (beziiglich ihrer Handlungsmoglichkeiten): Dummheit und 
Schwerfalligkeit der Bilder 
V. 8C. Wiederaufnahme von V. 3 1925 ) 

In bezug auf die Theologie der Kultbilder werden folgende Vorstellungen 
deutlich: 


Richtung fiihrt die Verwendung des unter aramaischem EinfluB entstandenen und mittel- 
hebraisch verbreiteten Lexems mz&B in V. 7. 

1922 So schon Weiser, Jeremia, 95, Weippert H., Schopfer, 34f, Podella, Lichtkleid, 
165. Zu diesem Vers s. Houtman, Himmel, 18f. 

1923 Zum nicht-jeremianischen Charakter der Verse s. Weippert, H., Schopfer, 28-33, 
Preub, Verspottung, 168, Kratz, Kyros, 203ff; zu den Ahnlichkeiten zwischen diesem Stuck 
und Ps 96:5,135:6f und Ps 97 s. ebd. Zum Gebrauch "Jakobs" in V. 16 als nomen gentilicium 
s. ROmer, Vater, 482-485, der eine nach-dtr Abfassungszeit wahrscheinlich macht. Vollig un- 
wahrscheinlich erscheint die Ansetzung in vorexilische Zeit, so vorgeschlagen von Podella, 
Lichtkleid, 165. 

1924 Anders Schroer, Bilder, 209, die damit rechnet, daB verschiedene Arten von Plasti- 
ken (V. 3f (Holzkemstatuen), V. 5.14 (kleine GuBbilder, Walzblech)) gemeint sind. 

1925 In beiden Versen findet sich p und bnrr, idie nimmt mpn wieder auf. 
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1. Auch in Jer 10 ist die Identifikation der Gotter der Heidenvolker mit ihren 
Bildem bereits vollzogen; dennoch werden die Kultbilder als wesentlicher 
Faktor der religiosen Gebrauche der Volker erkannt; ihr Wesen und ihre 
Wirkung erscheinen dem Verfasser der Verse Jer 10:3-10* erklarungs- bzw. 
kommentierungsbedurftig, da ein eventueller Betrachter sie ansonsten fiirch- 
ten oder etwas von ihnen erwarten wiirde (V. 5). Dies soil verhindert wer¬ 
den. Im Hintergrund steht die Auseinandersetzung Jahwes mit den Gottem, 
die vorrangig uber deren Bilder gefiihrt wird 1926 . 

Der erste Argumentationsgang setzt an, das Wesen der Bilder zu enthiillen. 
Wie oben festgestellt, war die Herstellung der Kultbilder der Punkt, an dem 
die Ursprungsbeziehung zwischen Bild und Gottheit konstituiert wurde, die 
die Qualitat und den Charakter des Bildes bestimmte; Bedingung fur die 
Teilhabe des Bildes an der Gottheit war die kultisch korrekte Anfertigung, 
die mit gottlicher Beteiligung stattfand. Die vorliegenden Verse aus Jer 
10:3-10* teilen die Ansicht, dab die Art der Entstehung einer Kultstatue auf 
ihr Wesen schlieBen labt. Aus diesem Grund legen sie groBen Wert darauf, 
festzustellen, daB es sich nicht um eine gottlich-menschliche Zusammenar- 
beit handelte, die ein irdisch-iiberirdisches Produkt hervorbrachte, sondem 
um einen vollig willktirlichen Vorgang, der auf rein menschlicher Ebene 
vonstatten ging. Die Figuren hatten daher keinen Anteil an einer Gottheit 
und sie waren keinesfalls Ausdruck einer Offenbarung. Ihre Entstehung 
wurde auf die rein menschliche Ebene reduziert, so daB sie nur eine (Ur- 
sprungs-)Beziehung zu den menschlichen Handwerkem aufwiesen. 

Obwohl der "Theologie der Bilder" damit bereits ihre wesentliche Grund- 
lage entzogen war, wurden auch die Materialien und die Werkzeuge in diese 
Sicht der Dinge miteinbezogen: Sie konnten beliebig aus dem Wald geholt 
oder mtihsam herbeigeschafft werden; auch hier fehlt die gottliche Hilfe. 
Der Charakter der Materialien, die weder gereinigt noch sonst irgendwie fur 
ihre kultisch bedeutsame Aufgabe prapariert wurden, blieb profan. Ihre Auf- 
gabe war allenfalls, zur korperlichen Schonheit der Bilder beizutragen 1927 , 
ein Aspekt, der spater von Weish 15:19 (in bezug auf theriomorphe Bilder) 
bestritten wird: 

"Auch schon sind sie nicht, daB man an ihnen, wie sonst beim Anblick von Tieren, Gefallen 
habenkonnte ..." 


1926 wie schon Weippert, H., Schopfer, 37, in bezug auf das Jeremiabuch feststellen 
konnte, verschiebt sich der Kontrast zwischen Jahwe und den Gottern in jiingerer Zeit in 
Richtung auf die Kontroverse zwischen Jahwe und den Gotterbildern. Dies wird besonders 
deutlich an Bar 6, einer spaten Ausarbeitung von Jer 10 (zur Datierung in das 2. Jh. s. Roth, 
Life, 39-42), die wiederholt die Herstellung der Bilder thematisiert (Bar 6:7-15.45-51). 

1927 Demgegenuber wird rw nicht auf Jahwe bezogen, s. Ringgren, ns\ 789. 


396 


Kultbilder im Alten Testament: B. Die Polemik 


Das Bemiihen der Handwerker besteht darin, gefallige Figuren zu schaffen; 
von weisheitlicher Begabung und gottlicher Inspiration fehlt jede Spur. Nur 
V. 9D weist ironisch darauf hin, dab die Kultbilder ein Werk der "Weisen" 
waren, wodurch nochmals die mangelnde weisheitliche Begabung der 
Handwerker hervorgehoben wird. 

2. Der zweite Argumentationsgang widmet sich den verschiedenen 
Wahmehmungs- und Handlungsbeziehungen, die einem Kultbild eigen wa¬ 
ren. Der Verfasser der Verse konnte allerdings auf weit ausgreifende Argu- 
mentationen verzichten, da er durch die systematische Widerlegung der Ur- 
sprungsbeziehung des Bildes zu einer Gottheit bereits die Grundlage fur das 
Folgende geschaffen hatte. Nach bildertheologischem Verstandnis garan- 
tierte nur die intakte Ursprungsbeziehung zu einer Gottheit das Funktio- 
nieren der Handlungsbeziehungen der Statuen. Indem die vorliegende Dar- 
stellung erstere zerstorte, konnte es letztere folglich gar nicht geben. Die 
biblische Argumentation setzte daher an dem Ausgangspunkt der bildertheo- 
logischen Vorstellungen an und versuchte im Rahmen einer Gegendarstel- 
lung zu zeigen, daB die Figuren von Anfang an nichts Uberirdisches waren. 
Im Konsens mit Vertretem der "Theologie der Bilder" behielt sie den Ge- 
danken bei, daB die Qualitat des Materials, der Handwerker und des Hand- 
werksprozesses die Ursprungsbeziehung des Bildes bestimmte und daB diese 
die Bedingung fur die Moglichkeit von Handlungsbeziehungen ist. Der Un- 
terschied besteht lediglich in der Qualitatsbestimmung des Materials, der 
Handwerker und des Handwerksprozesses, die die gottliche Beteiligung und 
iiberirdische Ebene in alien Punkten ausblendet. 

3. Als Handlungsbeziehungen fur Kultbilder kamen fur den biblischen Ver¬ 
fasser Sprachfahigkeit, Beweglichkeit und Wirkmachtigkeit (zum Guten und 
Bosen) in Betracht (s. Jes 46:7), Fahigkeiten, die ihnen normalerweise die 
Furcht und Verehrung ihrer Betrachter eintrugen. Das spater angefiigte ab- 
schlieBende Urteil, das die Dummheit 1928 und Schwerfalligkeit der Statuen 
konstatiert (V. 8AB), ergab sich daraus, daB den Bildem weder Wahr- 
nehmungs- noch Handlungsmoglichkeiten eigen waren. 

4. Der spater eingefugte Hymnus V. 6f.l0 hebt hervor, daB Jahwe mit den 
Gotter(bilder)n der Volker nichts gemein hat. Dabei erscheint als besonders 
auffallig, daB Jahwe als Konig der Heidenvolker (V. 7) gepriesen wurde, so 
daB er auch diesen als Gottheit zur Verfugung stand. Durch die Verbindung 
des Hymnus mit den bilderpolemischen Passagen wurden die (friiheren) 
Gotter der Volker als Machwerke diskreditiert, zu denen Jahwe als groBer, 
wahrer, lebendiger, ewiger und universaler Gott in Konkurrenz trat und 


1928 Evtl. liegt auch ein Anklang an un "brennen" und eine Anspielung an Jes 44:15 vor. 
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diese eigentlich auch schon geschlagen hatte, da es keinen adaquaten Gegner 
gab. 

Gegenstand des zweiten Jahwehymnus (II. Teil) ist ein geschmiedetes Kult- 
bild (V. 14), das jedoch deutlich hinter die Handwerker zuriicktritt. V. 16 
weist darauf hin, dab es sich nicht um Figuren Jahwes handelt. Der Rede¬ 
gang laBt sich folgendermaBen gliedem: 

V. 12. Jahwe als Schopfer und seine Schopfungen 

V. 13. Theophanieschilderung im Gewitter 

V. 14A-14B. 1. Kontroverse: Jahwe als Schopfer gegen die Handwerker 

V. 14C-15B. 2. Kontroverse: Jahwe als Gott gegen die Bilder 

V. 16. AbschluB: Jahwe ist Schopfergott und der Gott Jakobs 

In bezug auf die vorliegende Fragestellung ergeben sich folgende Be- 
obachtungen: 

1. Der zweite Jahwehymnus V. 12-16 nimmt deutlicher als der erste Ab- 
schnitt die aus Dtjes bekannte Tendenz 1929 auf, Jahwes Handeln dem der 
Handwerker antithetisch gegeniiberzustellen, wobei (in Jer wie in Dtjes) 
schopfungstheologische Aussagen 1930 eine groBe Rolle spielen, und der Ge- 
gensatz zwischen menschlichem und gottlichem Schaffen anhand der unter- 
schiedlichen weisheitlichen Begabungen vorgefiihrt wird 1931 . Wahrend die 


1929 Zur Frage der literarischen Abhangigkeit zwischen Jer 10:12-16 und Dtjes, s. Weiser, 
Jeremia, 94 (ablehnend). Zu den sprachlichen und sachlichen Ahnlichkeiten zwischen Jer 10 
und Dtjes s. Schroer, Bilder, 211. 213f, sowie (weiter ausgreifend) Kratz, Kyros, 204 mit 
Anm. 659. Jer 10:1-16* setzt deutlich die Argumentationsstrukturen und das Vokabular (s. 
die folgenden Anm.) aus Dtjes (mit den bilderpolemischen Zusatzen) voraus (zur Verbindung 
zwischen Jer 10:3-5 und Dtjes s. schon Lowth, Notes, 216), so daB davon auszugehen ist, 
daB der gesamte Abschnitt sukzessiv in nachexilischer Zeit entstand. 

1930 Eine Durchsicht der Schopfungsvokabeln pa (Hi.) und no3(Qal) in Dtjes und Jer zeigt, 
daB sich pa (Hi.) nur in Jer 10:12 = 51:15, 33:2 im Kontext der Weltschopfiung findet. In Jes 
40:20 bezieht sich das Verb (Hi.) auf die Aufstellung/Ausstattung des Kultbildes, wahrend es 
als Schbpfungsvokabel im Pil. verwendet ist (Jes 45:18). ntM (Qal) ist in Jes 40:22, 42:5, 
44:24, 45:12, 51:13.16 (cj) als Schbpfungsvokabel bezeugt; Jes 44:13.(20) ist der einzige 
Fall, der einen Menschen etwas "ausspannen" laBt. In Jer findet sich nur Jer 10:12 = 51:15 als 
Beleg fur das Verb in schopfungstheologischem Kontext; es schlieBt deutlich am Sprachge- 
brauch von Dtjes an. Zur Reihenfolge von Jer 10:12 (Erde-Himmel) s. Gen 2:4b, Ps 102:26, 
Jes 45:12 und Kratz, Kyros, 109f. 

1931 Eine Untersuchung der Begriffe nnan, nxn, naan/Danin Jer und Dtjes ergab folgendes: 
nnan (Jer 10:12 = 51:15; in Jer nur hier) findet sich auch in Jes 40:14.28 im Zusammenhang 
mit Jahwes Schopferhandeln; in Jes 44:19 geht es hingegen um die mangelnde menschliche 
Weisheit. nin in Jer 10:14 = 51:17 bezieht sich auf die unzulangliche menschliche nin, eben- 
so wie im bilderpolemischen Kontext von Jes 44:19.(25) (um die menschliche nin geht es in 
anderen Zusammenhangen auch in Jer 22:16, Jes 47:10; in Jes 53:11 ist es die nin des Gottes- 
knechts); in Jes 40:14 ist der Begriff in schopfungstheologischem Kontext erwahnt. Eine Be- 
sonderheit (fur die Bucher Dtjes und Jer) stellt der Gebrauch von naan in Jer 10:12 dar. naan 
bezieht sich (innerhalb Jer) nur in Jer 10:12 = 51:15 auf Jahwe (in Dtjes iiberhaupt nicht), 
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Weisheit des Handwerkers voller Defizite ist, sind bei Jahwes schopferi- 
schen Tatigkeiten alle Geistesgaben 1932 vollkommen vorhanden. Dement- 
sprechend betont der Hymnus einerseits (V. 14A-B) den Kontrast zwischen 
Jahwe als Schopfer und den Handwerkem, die ihm gegeniiber armselig da- 
stehen 1933 . Samtliche weisheitliche Begabungen gehen ausschlieBlich auf 
Jahwes Konto, wahrend die nan der Menschen unzulanglich erscheint, so 
daft sein Schaffen dem der Menschen qualitativ weit iiberlegen ist. Letztere 
bringen nur leblose Kult- und Trugbilder hervor. Andererseits (V. 14C-15) 
weist der Hymnus auf, daB Jahwe eine Gottheit ist, der die Bilder (bzw. die 
mit ihren Bildem identifizierten Gottheiten) nicht standhalten konnen, da 
diese aufgrund ihrer Abkunft geistlose Machwerke sind. 

2. Jahwe schopft mittels ns 1934 , neon und mian; naan, nnan und run gehorten 
auch zu der Grundausstattung eines Handwerkers (1 Kon 7:14, Ex 31:3, 
35:31 + ovibK nn), der im Sinne Jahwes arbeitete. Zu diesem Zweck wurde 
er (laut Priesterschrift) von Jahwe begabt, der Funktionen eines Weisheits- 
gottes wahmahm, indem er im Besitz aller inspirativen Gaben war und diese 
an die Handwerker weitergab. Ahnliche Verfahrensweisen waren in Meso- 
potamien festzustellen gewesen, wo die Handwerker von Ea und dem Gott, 
dessen Bild sie schufen, mit Inspirationen und Geistesgaben ausgestattet 
worden waren, ohne die ihr Werk nicht gelingen konnte. Auch die vor- 
liegenden Verse schreiben Jahwe die Weisheitsgaben zu, der sie im Rahmen 
seines Schopfungswerkes einsetzte. Jedoch war er offensichtlich nicht be- 
reit, sie den Handwerkem der Kultbilder zu verleihen, so daB diese geistlos 
blieben und auf sich allein gestellt waren. In seiner Eigenschaft als Weis- 
heitsgott schloB Jahwe die Handwerker der Kultbilder aus seinem Wir- 
kungsbereich aus; andere Gotter konnten die Handwerker nicht begaben, da 
diese (laut biblischer Perspektive) nicht existierten. Gegeniiber der iiberra- 
genden weisheitlichen Befahigung und Schopferkraft Jahwes, den daraus re- 
sultierenden Geschopfen und seiner Theophanie, konnten die Handwerker 


wahrend der Begriff ansonsten (Jer 8:9, 9:22, 49:7) die begrenzte menschliche Weisheit be- 
zeichnet (so auch Jes 47:10). Ahnliches gilt ftir D=>n, das in Jer 4:22, 8:8f, 9:11.16, 10:7.9, 
18:18, 50:35, 51:57 wie in Jes 44:25,40:20 Menschen charakterisiert. 

1932 Vgl. Ps 104:24, Spr 3:19f und dazu Meinhold, SprUche, 81f. 

1933 S. dazu nun auch Rudman, Creation, 65-68. 

1934 Ein Blick in die Konkordanz zeigt ftir ns in Jer und Dtjes die folgende Beleglage: In- 
nerhalb Jer findet sich ns dreimal in schopfungstheologischen Zusammenhangen (Jer 10:12 = 
51:15, 27:5, 32:17); nur einmal geht es um die menschliche Kraft, die jedoch instabil ist (Jer 
48:45). Von der Verleihung von ns durch Jahwe ist nicht die Rede. Etwas anders liegt der Ak- 
zent in Dtjes: Dort wird betont, daB die Kraft bei Jahwe ist (Jes 40:26, 50:2), und er sie wei- 
tergeben kann (Jes 40:29.31). Die Krafte der Volker (Jes 41:1) und des Handwerkers (Jes 
44:12) erscheinen demgegenUber unzulanglich und verganglich. Problematisch erscheint die 
Kraft im Zusammenhang mit der Botin in Jes 40:9 oder dem Gottesknecht in 49:4, da die 
Identitat dieser Personen (?) kaum zu klaren ist. 
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mit ihrer maBigen nsn und ihren Gotter(bilder)n ohne Geist (Wortspiel zwi- 
schen nn (V. 14) und ban (V. 15)) nicht standhalten. Indem die Schopfer- 
macht Jahwes gegen die Handwerker, seine Gottheit gegen die mit ihren Bil- 
dem identifizierten Gotter ausgespielt wurde, blieb den Gottem keine 
Chance, den Menschen nur Schande. Jahwe wird in diesem Hymnus als 
Schopfergott, Weisheitsgott und einziger Handwerker dargestellt, der mit 
seinen Geistesgaben und seiner Kraft Unsichtbares ins Dasein bringen und 
Dinge schaffen kann, die zu ihm als Gottheit in einer intakten Ursprungs- 
beziehung stehen 1935 . 

Als Unterschied zwischen Jer 10:3-10* und V. 12-16 scheint folgendes er- 
wahnenswert: Anders als in Jer 10:3-10* spielen die Bilder, ihr Material und 
ihre Herstellungsweise in V. 12-16 eine deutlich geringere Rolle; die Mog- 
lichkeit ihrer Handlungsbeziehungen wird dort iiberhaupt nicht in Betracht 
gezogen. Der Akzent hat sich vom Gegensatz "Jahwe als Gott gegen die 
ohnmachtigen Gotter(bilder) der Volker" (V. 3-10*) auf die Kontroverse 
zwischen Jahwe (als Schopfer) und den Handwerkem (V. 12-16) verlagert, 
fur ihre leblosen Machwerke bleibt nur eine pauschale Verurteilung und 
Vemichtungsansage iibrig. 

Wahrend sich Jer 10:3-10* ausfiihrlich mit dem Ursprung eines Gottesbildes 
auseinandersetzt, stellt der Jahwehymnus V. 12-16 zwei Modelle der 
Gotteserscheinung nebeneinander: Das Kultbild wird als Moglichkeit der 
Epiphanie einer Gottheit ausgeschlossen, weil es ein rein materielles Mach- 
werk ist. Jahwe erscheint hingegen in V. 13 im Gewittersturm, was den Ge- 
danken nahelegt, daB dies die einzige Erscheinungsform ist, die ihm ange- 
messen ist und seine Gottlichkeit zum Ausdruck bringt. Der Gegensatz, der 
hier zwischen Kultbild und Wettertheophanie aufgebaut wird, erinnert an die 
spate Paranese Dtn 4:15ff, die dieses Thema (dort jedoch Feuertheophanie) 
expliziert und als Argument fur ein umfassendes Kultbilderverbot ausgebaut 
hat 1936 . 


1935 Dazu gehoren demnach Erdkreis, Himmel, Erde, die Geschopfe der Erde (Ps 104:24) 
und der Mensch (s.o.). 

1936 Nach Kratz, Kyros, 204, setzt Jer 10:1-16* nicht nur die Polemik in Dtjes, sondem 
(u.a.) auch Dtn 4:15ff voraus. Die skizzierte thematische Beriihrung zwischen Dtn 4:15ff und 
Jer 10:12-16 weist auf eine Beziehung zwischen beiden Texten, die mit Kratz, aber ebensogut 
vice versa erklart werden kann: Dtn 4:15ff konnte auch die spatere dtr Aufnahme und Expli- 
zierung von Jer 10:12-16 und die Anwendung der bilderpolemischen Argumentationsstruktu- 
ren der nachexilischen Zeit auf das Bilderverbot sein. 
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1.4.3.2.6. Ps 115, Ps 135 undHab 2:18f 

Zum AbschluB ist noch ein kurzer Blick auf die spatnachexilischen Texte Ps 
115, den davon abhangenden Ps 135 1937 und Hab 2:18f zu werfen, die iiber 
die Herstellung eines Kultbildes allerdings nicht viel Neues zu berichten 
wissen. In den beiden Psalmen werden die Figuren auf ihr Material (Silber 
und Gold) reduziert und als Menschenwerk diskreditiert. Ausfuhrliche Argu- 
mentationen konnten sich die Verfasser sparen, da die Bilderpolemik aus 
Dtjes, Jer 10:1-16 und das dtr gepragte, bilderfeindliche Vokabular (din't 
nto 1938 ) so bekannt war 1939 , daB es keiner weiteren Erklarungen mehr be- 
durfte. Ps 115:4-7 und 135:15-17 zeigen dieselbe Argumentationsstruktur, 
wie sie vor allem in Jes 46:6f und Jer 10:3-10* zu beobachten war: Nur kurz 
(V. 4) wird die profane Herstellung der Bilder ins Feld gefuhrt, um damit die 
Vorstellung zu widerlegen, daB an den Figuren irgendetwas Ubematilrliches 
sei. Nach der Destruktion der Ursprungsbeziehung widmen sich die V. 5-7 
dem ausfiihrlichen Aufweis der daraus resultierenden Konsequenz, daB die 
Statuen keinerlei Wahmehmungs- oder Handlungsbeziehungen besitzen. 
War in Jes 46:6f und Jer 10:3-10* nur von der Sprach- und Bewegungs- 
unfahigkeit sowie von der Machtlosigkeit/dem Nutzen der Gotter die Rede, 
so findet sich nun zusatzlich noch das mangelnde Seh-, Hor-, Riech- und 
Greifvermogen. Im Vergleich zu den oben zitierten Texten hat sich der 
Schwerpunkt der Argumentation auf die Handlungs(un)fahigkeit der Bilder 
verlagert. Von besonderem Interesse erscheint V. 8 (= Ps 135:18). Bisher 
war in bezug auf die Herstellung der Bilder festzustellen gewesen, daB der 
Charakter der Herstellung, des Herstellers und des Materials den des Her- 
gestellten bestimmt. In Ps 115:8 par. wird diese Vorstellung umgekehrt, so 
daB nun der Charakter des Produktes auf den der Produzenten schlieBen laBt. 
In diesem Sinn werden die Handwerker und die Bilderverehrer, die als Re- 
prasentanten der Volker (V. 2) fungieren, leb- und machtlos. Angesichts der 
V. 9-18 kann man sich kaum des Eindrucks erwehren, daB es in Ps 115 nicht 
mehr um die Kontroverse Jahwes gegen die Gotter (so angedeutet in der 
Anti these von V. 3.4) oder deren Bilder geht, sondem um Israel in Abgren- 
zung gegen die als unterlegen gekennzeichneten Volker (V. 8); die Bilder- 


1937 Es handelt sich um eine spatnachexilische Wiederverarbeitung von Ps 115:4-8, s. Ma¬ 
th YS, Dichter, 26If, Kratz, Kyros, 203. Zur nachexilischen Datierung der beiden Psalmen s. 
auch Roth, Life, 36-39, Kraus, H.-J., Psalmen, 790f. 895-898, Gunkel, Psalmen, 498. 574f, 
Preub, Verspottung, 251-253, Frevel, Aschera, 391. 

1938 Zu diesem Ausdruck s.o. S. 313f. Er findet sich in Ps 115:4, 135:15, 2 Kon 19:18 = 
Jes 37:19 = 2 Chr 32:19, Dtn 4:28. Zu din im Zusammenhang mit einer Kultbilderherstellung 
s. Anm. 1725. 

1 939 Zur Abhangigkeit von Ps 115 von Dtn 4:28 s. Kratz, Kyros, 204 Anm. 659, Frevel, 
Aschera, 39If. 
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polemik steht ganz im Dienst der Volkerpolemik, so daB sich die Auseinan- 
dersetzung um die Statuen als Bestandteil eines theologisierten gesellschaft- 
lich-politischen Konfliktes darstellt. 

Hab 2:18f 1940 setzt mit der Frage nach dem Nutzen der Kultbilder ein und 
zeigt damit einen anderen AufriB als die bisher besprochenen Bilderpole- 
miken. Nicht der Ursprung ist der Ausgangspunkt der Argumentation, son- 
dem die Funktion der Statuen. Schon R. KRATZ hat darauf hingewiesen, daB 
es sich bei den V. 18f um ein "Konglomerat entlehnter Formulierungen" 
handelt 1941 , so daB es nicht verwundert, daB in bezug auf das Verstandnis der 
Kultbilder kaum neue Informationen zu gewinnen sind. Die Statuen werden 
auf ihre Materialien, Holz und Stein, Silber und Gold reduziert; neben den 
schon bekannten unerflillbaren Erwartungen an das Bild (Nutzen, Ver- 
trauenswiirdigkeit, Bewegung und Sprache) findet sich hier noch der 
Aspekt, daB ein Kultbild ein totes Ding ist, das keine Unterweisung geben 
kann und auch keine mi besitzt; beides wird von einer Gottheit erwartet. Der 
"Weckruf" an Holz und Stein in V. 19 greift mit seinem Parallelismus von 
■pp (Hi.) und mu (Qal) Formulierungen auf, mit denen ein Beter Jahwe in 
Notsituationen darum bitten kann, einzugreifen 1942 . Indem in Hab 2:19 das 
"Wehe" liber dem ausgerufen wird, der Holz und Stein darum bittet, ihm zu 
helfen, wird nochmals darauf verwiesen, daB von Gotterstatuen kein Nutzen 
und keine Rettung zu erwarten ist. Gegen M.B. DICK 1943 ist daher festzu- 
stellen, daB die Aufforderung an die Kultbilder, aufzuwachen und aufzuste- 
hen in Hab 2:19 nichts anderes ist als ein Hilferuf und mit einer "dedicatio 
such as the Mesopotamian Opening of the Mouth Ceremony” nicht das 
Geringste zu tun hat. 


7.5. Zusammenfassung: Die Polemik gegen die Herstellung 

1. Im Unterschied zu Mesopotamien wurde die Herstellung eines Kultbildes 
im Alten Testament niemals als Aktivitat einer Gottheit oder gar Jahwes an- 
gesehen, sondem nur als Tatigkeit des Konigs (bzw. der koniglichen Fami- 


1940 Zum sekundaren Charakter dieser Verse s. schon Duhm, Habakuk, 66-69, Preub, 
Verspottung, 239, Roth, Life, 33f, Seybold, Nahum, 73f, Kratz, Kyros, 205, sowie die aus- 
fiihrliche Darstellung in Frevel, Aschera, 397-404. Als Zeitpunkt dieser Fortschreibung, die 
in enger Beziehung zu Jes 44:9f, Jer 10:14, Dtn 4:28 und dem AufriB von Dtjes steht (zu Ein- 
zelnachweisen s. Kratz, Kyros, 205 mit Anm. 661), kommt am ehesten die mittlere oder spa¬ 
te Perserzeit in Frage. 

1941 Kratz, Kyros, 205. 

1942 So mit Frevel, Aschera, 403; zu den Belegen s. Ps 35:23, 44:24, 59:5f, 73:20 (cf 
LXX). 

1943 Dick, Poiesis, 244, ahnlich Ders., Prophetic Parodies, 45. 



402 


Kultbilder im Alten Testament: B. Die Polemik 


lie), des israelitischen/judaischen Volkes, der Nachbarvolker, der Handwer- 
ker oder einzelner Menschen. Dementsprechend vollzog sich dieser Vorgang 
nicht auf der gottlichen, sondem ausschlieBlich auf der koniglichen oder auf 
der menschlichen Ebene, wobei die letztere eine Differenzierung erkennen 
lieG, die zwischen der Initiative oder Tatigkeit einer Volksgemeinschaft und 
der eines Individuums unterschied. 

2. Nach Ausweis der Konigebucher wurde die Herstellung von Kultstatuen 
fur den offiziellen Kult in Israel wie in Juda herrschaftlich geregelt; die dtr 
Theologen der ausgehenden Konigszeit waren die ersten 1944 , die die Anferti- 
gung der Bilder thematisierten und sie bestimmten Konigen (Jerobeam I., 
(Koniginmutter Maacha), Ahab und Manasse (= 2 mal Israel, 2 mal Juda)) 
zur Last legten, und diese an dem von ihnen geschaffenen MaBstab der 
Orthodoxie des Konigs Josija und der Exklusivitat Jerusalems maBen. Laut 
biblischer Darstellung bestand keines der von Josijas Vorgangem angefer- 
tigten Kultbilder/objekte tiber seine Amtszeit hinaus. 

Uber die Kultbilder, die wahrend der Konigszeit entstanden waren, war fol- 
gendes zu erfahren: 

2.1. Es handelte sich um Stierbilder Jahwes fur Bethel und Dan (Jerobeam 
I.) und um Bilder/Kultobjekte der Aschera fur Jerusalem und Samaria (Maa¬ 
cha, Manasse und Ahab). 

2.2. Nach dtr Darstellung ging die Herstellung der Kultbilder/objekte auf die 
Willkiir des jeweiligen Konigs zuriick; 1 Kon 12:26ff spielte mehrfach auf 
die Eigenmachtigkeit des Konigs Jerobeam I. und damit auf die fehlende 
gottliche Offenbarung des Herrschers an. In keinem Fall gab es eine gott- 
liche Beteiligung an der Fertigung der Figuren, so daB den entstandenen Jah- 
we-Jungstierbildem oder Aschera-Bildem/Objekten jegliche (Ursprungs-) 
Beziehung zu ihrer Gottheit fehlte; sie blieben ganzlich der menschlichen 
bzw. koniglichen Ebene verhaftet. 

2.3. Hinter der dtr Darstellung lieG sich erkennen, daB die israelitischen und 
judaischen Herrscher (wie alle altorientalischen Konige) die Herstellung der 
Kultfiguren dazu einsetzten, auf ihre Untertanen EinfluB zu nehmen und ihr 
religionspolitisches Programm auf der Bildebene Wirklichkeit werden zu 
lassen, es zu visualisieren, zu inszenieren und es der Bevolkerung allge- 
meinverstandlich zu vermitteln. Die Bilder waren sichtbarer Ausdruck der 
jeweils propagierten Konigs-, Residenz- und (im Norden) der Reichs- 
ideologie. Dariiber hinaus hatten sie auch teil an der Schopfung neuer Reali- 
taten. Alle Bilder tibemahmen eine politische Funktion, insofem sie die Pra- 
senz der durch sie reprasentierten Gottheiten visualisierten und deren Unter- 


1944 s 0 schon Pfeiffer, Polemic, bes. 234ff, anders Preub, Verspottung, 276ff, sowie die 
o.g. Exegeten (Anm. 1463), die die Hosea- (und Jeremiastellen) fiir authentisch halten. 
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sttitzung fur die Politik des jeweiligen Konigs anzeigten. Dies wurde deut- 
lich an Jerobeam I., der die lokalen Heiligtiimer Bethel und Dan iibemahm, 
mit koniglicher Pragung versah und in herrschaftsstabilisierende Dienste 
stellte. Trotz der polemischen Darstellung lieB es sich nicht verkennen, daB 
er die Figuren anfertigte, damit sie als "wirkliche Bilder" fur die Prasenz 
Jahwes in seinem Land sorgten. Wie alien Kultstatuen im "offentlichen 
Dienst" kam den beiden Stieren integrierende, gemeinschaftsstiftende und 
identitatsfordemde Kraft zu. Ahnliche Zusammenhange waren fur Ahab (1 
Kon 16:32f) anzunehmen gewesen, der evtl. seine noch junge Residenz Sa¬ 
maria zum Wohnort fur die israelitisch-judaische Gottin Aschera machen 
(oder bestatigen) und sich ihre Unterstiitzung fur seine Regierung sichem 
wollte. Sein Engagement in der Kultorganisation der Residenz sollte zur Sta- 
bilisierung seiner Herrschaft beitragen und evtl. auch die kultische Attrakti- 
vitat Samarias erhohen. 

2.4. Auch der Residenzkult des vorjosijanischen Jerusalem war eng mit dem 
Herrscherhaus verwoben und wurde dementsprechend von Mitgliedem des 
Konigshauses (Maacha; 1 Kon 15:13) und dem Konig (Manasse; 2 Kon 
21:3.7) gestaltet. Als religionspolitisches Konzept des Manasse war auf dem 
Hintergrund des assyrischen Kulturdrucks (bes. der assyrischen Istar) er- 
schlossen worden, daB er versucht habe, den Kult der autochthonen Gottin 
Aschera zu starken und ihre Verbindung mit Jahwe alien sichtbar vor Augen 
zu ftihren. "Religiose Identitatssicherung" und politische Stabilisierung Ju¬ 
das waren das Ziel, zu dem das Kultbild/objekt der Aschera beitragen sollte. 

2.5. Die genannten Kultbilder/objekte der Konigszeit waren von Anfang an 
mit den Landesherm verbunden, die sie schufen, was (laut dtr Theologie) 
zum Zorn Jahwes und zur Verurteilung dieser Herrscher fiihrte. Da die 
Anfertigung eines Kultbildes im Alten Orient mit der Freude und Zuwen- 
dung der Gotter in Zusammenhang stand und die gottliche Erwahlung eines 
Herrschers anzeigte, stellte der dtr BewertungsmaBstab eine bewuBte Auf- 
nahme und Verkehrung dieses altorientalischen Konzeptes dar. Die Bilder 
waren fur die dtr Theologen Zeichen der Destabilisierung der Herrschaft und 
des Abfalls von Jahwe. Damit wurden die mesopotamischen Vorstellungen, 
die mit der Vemichtung und dem Verlust eines Kultbildes verbunden waren, 
durch die Dtr auf dessen Herstellung ubertragen. Umgekehrt wurden die 
Konsequenzen, die der Herstellung eines Kultbildes in Mesopotamien folg- 
ten (= Segen), von den dtr Verfassem bei der Vemichtung eines Bildes er- 
wartet, was dazu fiihrte, daB die Zerstorung einer Kultstatue nicht mehr (wie 
im Alten Orient) mit gottlicher Strafe, sondem mit Segen belohnt wurde, es 
fur die ikonoklastischen MaBnahmen gottliche Beauftragungen gab (Josija), 
und die Zerstorung der Bilder zum MaBstab fiir die positive Bewertung der 
einzelnen Herrscher Israels und Judas wurden. Im Konsens mit mesopo- 
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tamischen Vorstellungen gingen die dtr Theologen davon aus, daB der Herr- 
scher fiir den korrekten Ablauf des Kultes verantwortlich war, jedoch be- 
stimmten sie den gottlichen Willen inhaltlich vollig anders als im Alten 
Orient sonst tiblich: Die Gottestreue bestand fiir sie nicht in der Pflege der 
Gottesstatuen, sondem in deren Zerstorung. Damit war das in Assyrien 
tibliche enge Verhaltnis zwischen Konig und Gott aufgenommen, jedoch die 
im Alten Orient geltenden HandlungsmaBstabe und -orientierungen umge- 
kehrt, so daB die israelitischen Konige von ihren mesopotamischen Kollegen 
geschieden waren. Die Verkehrung der altorientalischen Bildertheologie und 
der koniglichen HandlungsmaBstabe war auf dem Hintergrund des neu- 
assyrischen Kulturdruckes zu interpretieren. Seit den Sargoniden und vor 
allem seit Asarhaddon hatte sich in Assyrien eine starke Tendenz zur Theo- 
logisiemng des Bilderkultes gezeigt, die als Ausloser fur eine Gegenreaktion 
in Betracht kam, die die Vemichtung und die Zerstorung von Kultbildem 
zum Kennzeichen der eigenen Theologie machte und konigliche Hand- 
lungsorientierungen entwarf, die denen der assyrischen Konige diametral 
entgegengesetzt waren. Auf diese Weise konnten nicht nur die Fremd- 
herrscher, sondem auch die judaischen Konige, die in deren Gefolge han- 
delten, diskreditiert und kritisiert werden. Auf dem Hintergrund der politi- 
schen Funktion der Bilder und ihrer Verbindung mit den Herrschenden 
konnte die spatvorexilische dtr Polemik gegen die Kultbilder der Konigszeit 
als Opposition gegen die Herrschenden und ihre Herrschaftsmittel verstan- 
den werden. Die Bilder standen im Dienst der Konige ebenso wie die Bilder- 
kritik im Dienst der Konigsgegner. 

3. Im Unterschied zu Mesopotamien erschien im Alten Testament mehrfach 
ein Kollektiv als Urheber eines Kultbildes oder Kultobjektes: Das (israeliti- 
sche bzw. judaische) Volk (1 Kon 14:15, 1 Kon 14:23, 2 Kon 17:(10).16). 
Die Verlagerung der Schuldfrage auf das Volk, die damit verbundene Pau- 
schalisiemng der konkreten Vorfalle der Konigszeit sowie deren Enthis- 
torisiemng wie auch die spate literarische Gestalt der betreffenden Verse 
hatten diese Passagen als Teil einer (spat?)exilischen dtr Fortschreibung von 
1 und 2 Kon erwiesen. Fur das Volk gait in diesem Zusammenhang dieselbe 
Handlungsrichtlinie wie zuvor fur den Konig: Je unerbittlicher es die 
Zerstorung der Bilder verfolgte, desto mehr konnte es mit Jahwes segens- 
reicher Hilfe rechnen, wahrend die Herstellung einer Statue zum Fluch fuhr- 
te (Dtn 27:15). Noch spater war die dtr Paranese zum Bilderverbot Dtn 4:15- 
18 und 4:23.25 anzusetzen, der einzige Text innerhalb des Dtn (auBer Dtn 
9//Ex 32), in dem ein pluralisches Subjekt mit der Anfertigung eines Kultbil¬ 
des in Zusammenhang gebracht wurde. 

4. Innerhalb der Schriftprophetie hatten sich nur Beispiele dafiir gefunden, 
daB die Bevolkemng Israels/Judas/Samarias oder Jerusalems ein Kultbild 
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angefertigt hatte. Explizite Polemik gegen die Herstellung eines Kultbildes 
fand sich in der evtl. friihexilischen ezechielischen Verkiindigung von Ez 
22:3f (die Residenz steht wohl fur Konig und Volk), den sekundaren, frii- 
hestens spatexilischen Versen Ez 7:20, 16:17 sowie den Zusatzen Hos 2:10, 
8:4 und 13:2, die auf einen (spat?)exilischen dtr beeinfluBten Verfasserkreis 
wiesen. Die Tatsache, daB die Herstellung der Figuren (laut alttestamentli- 
cher Darstellung) nicht mit Jahwes (oder eines anderen Gottes) Willen moti- 
viert werden konnte, er (und kein anderer Gott) die Edelmetalle explizit kei- 
nesfalls bereitstellte, damit man daraus Statuen fertigte, und letztere ihn kei- 
nesfalls erfreuten, sondem seinen Zorn und Strafe provozierten, lieB die Bil- 
der weder als Jahwebilder noch als Reprasentationen anderer Gotter sinnvoll 
und wirkmachtig erscheinen. Von besonderem Interesse war der Sprach- 
gebrauch Ezechiels und die Perikope Ez 22:3f gewesen, die zeigten, daB sich 
Ezechiel zwar nur selten mit der Herstellung der Bilder auseinandersetzte, 
jedoch eine eigene Methode hatte, die Figuren zu diskreditieren: Er verband 
sie mit Unreinheitsvorstellungen, indem er sie als personifizierte Unreinheit 
(D’bibi) charakterisierte und unterstellte, daB sich die Stadt durch die Bilder, 
die sie herstellte, verunreinigen (xoo) und damit Unheil anziehen wiirde. Der 
priesterliche Umgang mit den Figuren in Mesopotamien zeigte hingegen, 
daB diese alles daran setzten, daB das Kultbild, nachdem es auf rituell kor- 
rekte Weise entstanden war und das MWKB hinter sich hatte, vollkommen 
rein war; Gottesbild und Reinheit waren nahezu synonym. Indem Ezechiel 
die Bilder zum Synonym fur Unreinheit machte, verkehrte er die alt- 
orientalischen, priesterlichen Vorstellungen, die mit Bildem verbunden wa¬ 
ren, in ihr Gegenteil. 

5. Der Gedanke der kollektiven Herstellung und damit Schuld zeigte sich 
auch innerhalb der paradigmatischen Erzahlung von Ex 32, die von Jerusale- 
mer Perspektive aus die Herstellung eines Kultbildes und den Stierkult des 
Nordreiches (1 Kon 12) anprangerte. Im Gegensatz zu der dtr Schuldzuwei- 
sung an das Volk lieB der Herstellungs"bericht" der Grundschicht (Ex 32:1- 
4a.5f.15aoc.19.21-24.35bP) erkennen, daB auch ein Priester bei der Ent- 
stehung eines Kultbildes mitwirken konnte. Aaron iibemahm in diesem Zu- 
sammenhang Aufgaben, die in assyrischen Texten und den Konigebiichem 
nur dem Konig zukamen. Das gemeinsame Engagement des Volkes fur die 
Bereitstellung des Materials brachte zum Ausdruck, daB alle fur das Jung- 
stierbild verantwortlich waren. Individuum und Gemeinschaft arbeiteten zu- 
sammen, so daB Ex 32 die in den Konigebiichem zu beobachtenden Kon- 
zepte (Schuld des einzelnen Konigs, Schuld des Volkes) miteinander 
korrelierte und um die Person eines Priesters erganzte. Die Statue selbst er- 
schien als Substitut fur echte Gottesgegenwart und fur die eines autorisierten 
Reprasentanten. Die vorliegende Gestalt von Ex 32 in der Verbindung mit 
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Ex 34:1-5 bot dem Volk, das sich eine sichtbare Gottesgestalt wiinschte, ei- 
ne Alternative: Die Tafeln waren es, auf die es sich verlassen sollte, nicht 
die Bilder und auch nicht die aaronidischen Priester. 

6. Ein weiteres Kollektiv, dem die Anfertigung eines Kultbildes zugeschrie- 
ben wurde, waren die fremden Volker, zu deren gangiger Kultpraxis die 
Figuren gehorten (2 Kon 17:29-31). Der nachexilische Text setzte die Gotter 
der "Fremden" in bewahrter Manier mit den Bildem gleich und diskreditierte 
sie als menschliches Machwerk. 

7. Im Zusammenhang mit der Herstellung eines Kultbildes traten in den 
relevanten nachexilischen bilderpolemischen Passagen in Dtjes und ihren 
Nachfolgem einzelne Handwerker als Urheber eines Kultbildes auf. Der 
hebraische Begriff tnn, der in diesem Kontext benutzt wurde, oszilliert 
zwischen Technik und Zauberei und zeigte, daB den Verfassem der Bil- 
derpolemik nicht unbekannt war, daB die Herstellung eines Kultbildes ein 
iibematurlicher Vorgang war. Gerade deshalb legten sie Wert darauf, fest- 
zustellen, daB es sich bei den Handwerkem nicht um Grenzganger zwischen 
irdischer und iiberirdischer Welt handelte, sondem um normale Menschen. 
Im Bestreben, die Herstellung moglichst weitgehend zu profanisieren, wurde 
die Tatigkeit der Handwerker auf das technische Geschehen reduziert und 
von Weisheit, Begabung oder Inspiration dissoziiert. 

7.1. Gegenstand der Polemik waren Kultbilder mit einem Holz- oder Metall- 
kem, die man mit Silber oder/und Gold plattiert hatte. Als Material fur die 
Statuen fand sich daher Gold, Silber sowie verschiedene Holzarten, die man 
aus dem Wald besorgte; Edelmetalle wurden den Goldschmieden von ihrem 
Auftraggeber iibergeben. Die Bereitstellung des Materials fur ein Kultbild 
(oder ein Kultobjekt) war eine kultische Handlung und sollte den Spender 
unter gottlichen Segen stellen. Im Unterschied zu Mesopotamien, wo die 
Gotter selbst fur das Material und seine iibematurliche Qualitat sorgten, lieB 
Jahwe laut alttestamentlicher Darstellung keinen Zweifel daran, daB er die 
Stoffe zwar geschaffen hatte, sie jedoch dazu bestimmt waren, den Men¬ 
schen zu nutzen und keinesfalls zu Kultbildem verarbeitet werden sollten. In 
bezug auf das Material zeigte sich dieselbe Tendenz, die schon die Hand¬ 
werker betraf. Obwohl es auch innerhalb des Alten Testaments Texte gab, 
die in den einzelnen Materialien mehr sahen als ein profanes Edelmetall 
oder eine Baumsorte, strebte die Bilderpolemik danach, die Beliebigkeit des 
rein irdischen Materials herauszustellen. Auch wenn im Zusammenhang mit 
der Anfertigung eines Kultbildes niemals von den besonderen Eigenschaften 
der Holzer oder Edelmetalle die Rede war, zeigte die Verwendung dieser 
Materialien im sakralen Kunsthandwerk in Israel (z.B. Tempelbau), daB man 
auch hier (wie in Mesopotamien) Wohlgeruch, hohen Wuchs, Harte, Starke, 
kaum auszurottende Lebensfahigkeit, Kraft, Kostbarkeit, Seltenheit des Ma- 
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terials, Bestandigkeit und Dauerhaftigkeit, apotropaische Fahigkeiten, Rein- 
heit, Lichthaftigkeit und Glanzvorstellungen zu den Eigenschaften zahlte, 
die im Umfeld einer Gottheit zu erwarten und zur optischen Konstruktion 
des Heiligen besonders geeignet waren. Da man die Charakteristika der Ma- 
terialien auf das Produkt iibertragen konnte, konnte ein Kultbild aus Gold, 
Silber und seltenen, bestandigen Holzem zur glanzenden, epiphanen Gott¬ 
heit werden. 

7.2. Neben (wenigstens) einem geschulten Handwerker und der aus- 
reichenden Materialmenge mit verarbeitungsfahiger Qualitat benotigte man 
fur die Herstellung eines Kultbildes noch eine Werkstatt sowie eine funk- 
tionierende Infrastmktur, die fur den Im- und Transport der Materialien an 
ihren Bestimmungsort sorgen konnte. Uber diese Zusammenhange lieB sich 
aus den biblischen Texten leider nicht viel erfahren. Die Tatsache, daB die 
Importware Gold und Silber in der prophetischen (und weisheitlichen) Po¬ 
lemik eine groBere Rolle spielte, wies darauf hin, daB die Bilder, von denen 
die Rede war, fur Angehorige der Oberschicht hergestellt wurden. 

7.3. Das ikonographische Programm der Handwerker bestand aus bekleide- 
ten, mannergestaltigen Statuen. Die Fixierung auf maskuline Formen ist 
durch die Kontrastierung mit Jahwe zu erklaren. Das ganze Bild wurde mit 
dem Aussehen eines Menschen in Beziehung gesetzt, da ein solcher den 
Handwerkem als Vorbild gedient hatte. Das Kultbild wurde als Abbild eines 
Menschen, d.h. als Nachahmung einer bereits sichtbaren irdischen Gestalt, 
begriffen. Dies muBte sich zwangslaufig daraus ergeben, daB den Hand¬ 
werkem (laut Polemik) weder eine Offenbarung zuteil wurde noch eine gott- 
liche Inspiration zur Verfiigung stand, die ihnen Handlungsanweisungen 
gegeben hatte. So waren die Handwerker auf sich allein gestellt und nur 
fahig, bereits Sichtbares zu kopieren und dessen auBere Merkmale wieder- 
zugeben. Jedes Kultbild war daher (im Sinn der oben beschriebenen Bilder- 
terminologie) das Abbild eines irdischen Geschopfs und Teil der immanen- 
ten Welt; dieser Bilderbegriff war es, der den bilderpolemischen Texten in 
Dtjes, Jer 10:1-16, Ps 115, Ps 135 und Hab 2:18f zugrunde lag. Er war von 
dem Bildverstandnis Mesopotamiens grundsatzlich verschieden. Der meso- 
potamische Kultbildbegriff ging von Bildem aus, die Unsichtbares sichtbar 
machten und gottliche Realitat schufen (d.h. "wirkliche Bilder"); sie waren 
das Ergebnis einer Offenbarung. Indem die Polemik den Abbildbegriff auf 
die Kultbilder ubertrug, machte sie aus dem Bilderkult die Verehmng einer 
Kopie eines Geschopfes 1945 anstelle des Schopfers. Fur die Handwerker er- 


1945 Ahnliche Argumente finden sich auch in der islamischen Literatur: So klagt Allah in 
Guillaume, Ishaq, 52, und ahnlich in Klinke-Rosenberger, Gotzenbuch, 4,1 Off, daB die 
Araber nicht ihn allein verehren, sondem ihm immer eines seiner eigenen Geschopfe beige- 
sellen. 
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gab sich aus dieser polemischen Sicht, daB sie keine Menschen waren, die 
Offenbarungen Gestalt verliehen, sondem Abbildner. In diesem Zusammen- 
hang war auf den ausgepragten Gegensatz zwischen Jahwe als Schopfer und 
den Handwerkem als Herstellem verwiesen worden, wobei das technisch 
orientierte Handeln der Handwerker mit dem Handeln Jahwes kontrastiert 
wurde, der Israel erwahlt und die Welt geschaffen hatte (so Dtjes und Jer 
10:12-16). Verschiedentlich wurde in dieser Kontroverse vor Augen gefiihrt, 
daB Jahwe im Unterschied zu den Handwerkem keine weisheitliche Bega- 
bung oder Betreuung brauchte, da er im Besitz aller Kompetenzen war und 
nicht nur die Funktionen eines Schopfer-, sondem auch die eines Weisheits- 
gottes iibernommen hatte. 

7.4. Mesopotamische Bilderfreunde wie alttestamentliche Bildergegner gin- 
gen von der Pramisse aus, daB der Charakter der Herstellung, der Hersteller 
und des Materials die Qualitat des Hergestellten bestimmte. Dementsprech- 
end hatte man in Mesopotamien alles daran gesetzt, Herstellung, Hersteller 
und Material mit den Gottem in Beziehung zu setzen und der irdischen Welt 
so weit wie moglich zu entriicken. Gottliche Initiative und Betreuung stan- 
den am Anfang eines jeden Bildes und begleiteten seine Entstehung. Im 
Konsens mit Vertretern der "Theologie der Bilder" kntipften die Bilder¬ 
gegner an der Gtiltigkeit dieses Konzeptes an und verwendeten es wider das 
Bild, indem sie schrittweise widerlegten, daB an Herstellung, Hersteller oder 
Material irgendetwas Uberirdisches sei. In diesem Sinn waren die bilder- 
polemischen Passagen in Dtjes Teil einer fortschreitenden und differen- 
zierten Argumentation, die den technisch-profanen Charakter des Herstel- 
lungsprozesses (Jes 40:19f, 44:12f), das Auf-sich-gestellt-Sein der Hand¬ 
werker (Jes 41:6f) sowie die rein irdische Qualitat des Materials (Jes 44:14- 
17.18-20) hervorhob. Innerhalb der bilderpolemischen Passagen in Dtjes 
war daher ein deutlicher Handlungs- oder Argumentationsfortschritt zu er- 
kennen, der von Anfang an beabsichtigt und mit Jes 46:6f zu seinem Ziel ge- 
kommen war. Diese Polemik erreichte es, die Ursprungsbeziehung des Bil¬ 
des, seine Verbindung zu einer Gottheit, zu widerlegen. Entsprechend dem 
auch in Mesopotamien geltenden Grundsatz, daB nur die intakte Ur¬ 
sprungsbeziehung zu einer Gottheit das Funktionieren der Handlungs- und 
Wahmehmungsbeziehungen des Bildes garantierte, konnte die Polemik zu 
ihrem zweiten Argumentationsgang ausholen, dessen polemische Kraft im 
ersten begriindet lag. Ohne Ursprungsbeziehung konnte das Bild keine 
Wahmehmungsbeziehungen auf- oder Funktionen iibemehmen. Dement- 
sprechend geniigte es, aufzuzahlen, was das Bild alles nicht konnte, wobei in 
Jes 44:9-11 nur die Nutzlosigkeit im Blickfeld stand, wahrend Jes 46:6f und 
das "Kompendium" der Bilderpolemik aus Dtjes Jer 10:3-10* die fehlende 
Bewegungs- und Sprachfahigkeit sowie die Machtlosigkeit der Bilder be- 
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mangelten; die in spatnachexilischer Zeit entstandenen Texte Ps 115, Ps 135 
und Hab 2:18f setzten die Bilderpolemik aus Dtjes, Jer 10:1-16 (und evtl. 
Dtn 4) voraus und wiesen z.T. (auBer Hab 2:18f) dieselbe Argumentations- 
struktur auf, wie sie in Jes 40:19f + 41:6f + 44:9-20 mit Zielpunkt in 46:6f 
und Jer 10:3-10* zu beobachten gewesen war (1. Destruktion der Ursprungs- 
2. Aufweis der Nicht-Existenz der Handlungsbeziehungen). Sie zeigten die 
Tendenz, den Defizitkatalog der Kultbilder auszuweiten: So fand sich nun 
noch das mangelnde Seh-, Hor-, Riech- und Greifvermogen der Bilder, de- 
ren Unfahigkeit zu unterweisen oder aus Notsituationen zu befreien und das 
Fehlen der mi. Eigens hinzuweisen war auf Ps 115:8 = Ps 135:18, der die 
Vorstellung umkehrte, daB der Charakter der Herstellung, des Herstellers 
und des Materials den des Hergestellten bestimmte. Hier lieB nun der Cha¬ 
rakter des leb- und machtlosen Produktes auf den der Produzenten schlieBen, 
was fur die Handwerker bzw. die Volker die entsprechenden Konsequenzen 
hatte. 

7.5. Aus der Zusammenschau der betrachteten bilderpolemischen Passagen 
in Dtjes ergab sich, daB sie als eine aufeinander aufbauende, umfassende 
Widerlegung der altorientalischen Vorstellungen zu verstehen waren, die mit 
der Herstellung eines Kultbildes verbunden waren. Die Argumentationsfuh- 
rung, die geradezu den Eindruck einer "Gegendarstellung" erweckte, machte 
wahrscheinlich, daB der nachexilische Verfasser Einblicke in die Praxis des 
sakralen Kunsthandwerks und die damit verbundenen theologischen Vor¬ 
stellungen hatte. Seine differenzierte Phraseologie mit ihrem distinktiven 
Vokabular zeugte geradezu von der Notwendigkeit einer sorgfaltig reflek- 
tierten Legitimation gegen oppositionelle Auffassungen. Seine theoretischen 
Anstrengungen, die zu einer detaillierten Widerlegung der altorientalischen 
"Theologie der Bilder" und (im Gegenzug) zu einer "Theologisierung der 
Bildlosigkeit" fuhrten, standen anscheinend im Gefolge interreligioser und - 
kultureller Kontakte (mit Babyloniem, Persem) und dienten der Bekrafti- 
gung der eigenen Anschauung und der Fundamentierung der Abgrenzung 
von den abgelehnten Religionsformen im nachexilischen religion spluralisti- 
schen persischen GroBreich. 

7.6. Oben war darauf verzichtet worden, die Herstellung eines Kultbildes in 
Mesopotamien mit den Herstellungspolemiken in Dtjes und ihren Nach- 
folgem zu vergleichen, um Ubereinstimmungen oder Defizite im Produk- 
tionsverlauf festzustellen. Dies soli nun in einer Zusammenschau der zuvor 
einzeln besprochenen polemischen Texte nachgeholt werden. Nimmt man 
die Auflistung der Elemente einer Kultbildherstellung in Mesopotamien 
(s.o.) als Ausgangspunkt einer Gegeniiberstellung, so ergibt sich, daB die 
prophetische Darstellung die folgenden Elemente unterschlagt (kleingedruckt) 
bzw. enthalt: 
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1. Es fehlt: Offenbarung des gottlichen Willens 

2. Es fehlt: Bestimmung des Zeitpunktes durch einen Gott 

3. Es fehlt: Bestimmung des Ortes durch einen Gott 

4. Es fehlt: Namentliche Bestimmung der Handwerker durch die Gottheit, Begabung 
der Handwerker mit Weisheit und Verstand 

5. Es fehlt: Einfuhrung in die Werkstatt 

6 . Es fehlt: Das Material besitzt ubemattlrliche Qualitaten und wird von den Gotter 
besorgt 

7. Es fehlen: Reinigungsrituale 

8. Belegt ist: Die Materialtibergabe an die Handwerker und der 
Arbeitsbeginn 

8.1. Es fehlt: Die Moglichkeit zur Orakelanfrage und der gottlichen Betreuung wahrend 
der Herstellung 

9. Belegt ist: Die Durchfuhrung: 

9.1. Holzkem 

9.2. Uberzugsarbeiten (jedoch ohne Fassungen) anbringen 

9.3. Einlegearbeiten (jedoch ohne Steine) 

9.4. Es fehlt: Polieren 

9.5. Belegt sind: Kleider 

9.6. Schmuck 

9.7. Podest (jedoch ohne Paraphernalia) 

10. Es fehlt: AbschluB; [Namen des Konigs oder Materialspenders auf Schmuck oder 
Podest anbringen] 

11. Es fehlt: Mundwaschungsritual mit assertorischem Eid der Handwerker 

12. Es fehlt: Segen 

Von der traditionellen Herstellung eines Kultbildes im Alten Orient laBt die 
Bilderpolemik somit nur Rudimente tibrig; einzelne Elemente werden ein- 
fach ignoriert (1-3, 5, 7, 9.4, lOf), andere explizit widerlegt (4, 6, 8.1, 12; 
irdischer Auftraggeber, keine Inspiration, profanes Material, kein gottlicher 
Beistand, Enttauschung/Nutzlosigkeit). Erhalten bleiben nur die Technika, 
die das Geschehen als Ergebnis einer zielgerichteten handwerklichen An- 
strengung erscheinen lassen. Von dem einstigen kultischen Geschehen ist 
kaum mehr etwas erkennen, ein "numinoser Schbpfungsvorgang" nur noch 
zu erahnen. Durch die fehlende Beteiligung der Gotter konstituierte die ir- 
dische Art der Herstellung die (Ursprungs-)Beziehung des Bildes zur irdi- 
schen Welt, an der es von Anfang an teilhatte. 

7.7. Neben den Voraussetzungen, die die Verfasser der nachexilischen Bil¬ 
derpolemik mit den Vertretem der Bildertheologie teilten (jedoch gegen sie 
verwandten), zeigten sich selbstverstandlich auch Uberzeugungen, die nur 
den Verfassem der Polemiken eigen waren und die sie mit der Ausein- 
andersetzung um Kultbilder verbanden. Folgende waren zu nennen: 
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- Die Identifikation der Gotter mit ihren Bildem, so daB Jahwe nur noch 
gegen die Kultbilder antrat, nicht mehr gegen die Gotter der Volker 

- Das Bekenntnis der Verfasser zur Einzigkeit Jahwes 

- Die Bilderfeindlichkeit Jahwes 

- Die Abgrenzung gegen die Volker (anders Jer 10:7), als deren Re- 
prasentanten die Handwerker betrachtet werden konnten 

- Jahwe war Schopfergott, Weisheitsgott und einziger Handwerker (Jer 
10:12-16), der mit seinen Geistesgaben und seiner Kraft Unsichtbares in 
Dasein bringen und Dinge schaffen konnte, die zu ihm als Gottheit in ei- 
ner intakten Ursprungsbeziehung standen. 

Da die Bilder nur als Gegenpart Jahwes oder Beweis der Unterlegenheit der 
Volker und ihrer Gotter dienten, erschien die Bildlosigkeit als nach auBen 
abgrenzendes, nach innen identitatsstiftendes und Uberlegenheit vermitteln- 
des Moment. 

7.8. Jer 10:12-16 und Dtn 4:15ff kontrastierten Kultbild und Wettertheopha- 
nie als zwei Modelle der Gotteserscheinung: Das Kultbild wurde als Mog- 
lichkeit der Epiphanie einer Gottheit ausgeschlossen, weil es nur Menschen- 
werk war. Jahwe erschien hingegen im Gewittersturm oder Feuer, was die 
einzige ihm angemessene Erscheinungsform war. 

7.9. Uber die Kultpraxis der Bilderverehrer war nur wenig zu erfahren. Die 
Verfasser der bilderpolemischen Verse zogerten nicht, zu zeigen, daB das 
Kultbild fur diese die Epiphanie ihrer Gottheit war. Dementsprechend wur- 
den die typischen Verhaltensweisen geschildert, die die Begegnung eines 
Menschen mit einem Gott strukturieren: Proskynese, Gebet, Flehen, Bitten, 
Ansprache und Rekurs auf ein personliches Verhaltnis der Verbundenheit. 
Zudem erwarteten die Verehrer, daB der Gott wirkmachtig war, so daB er bei 
Bedarf helfen bzw. niitzen wurde. Die praktischen Handlungsfelder eines 
Kultbildes waren demnach durch seinen Interaktions- und Kommunika- 
tionspartner bestimmt. Die erwahnten Formen der Gottesbegegnung zeigten, 
daB die Interaktion zwischen Gott(esbild) und Mensch hierarchisch 
strukturiert war, was dem asymmetrischen Verhaltnis zwischen Mensch und 
Gott entsprach. 
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2. Die Einweihung: Alttestamentliche Reflexe auf das Mundwaschungs- und 

das Mundoffnungsritual 

An keiner Stelle der alttestamentlichen Bilderpolemik wird explizit auf die 
Mundwaschungs- und Mundoffnungsrituale bezug genommen, die die Her- 
stellung eines Bildes in Mesopotamien abschlossen. Dieser Befund lieBe 
sich dadurch erklaren, dab diese Riten zum Geheimwissen gehorten und den 
Israeliten oder Judaem kaum bekannt sein konnten. Dies mag fur das 
komplexe Ritualgeschehen, die zahlreichen Einzelhandlungen und die Be- 
schworungen durchaus zutreffen. Jedoch finden sich innerhalb einzelner 
Texte des Alten Testaments eindeutige Hinweise darauf, daB man mit der 
Vorstellung vertraut war, daB Manipulationen am Mund neue Fahigkeiten 
und Funktionen aktivieren konnten 1946 . Wenn demnach davon ausgegangen 
werden kann, daB man auch in Israel dariiber Bescheid wuBte, daB die 
Mundwaschung die Wirkung erzielen konnte, von Unreinheit zu befreien 
(Jes 6:6f) 1947 , wahrend die Mundoffnung neue Fahig- und Wirksamkeiten 
verlieh 1948 , so stellt sich die Frage, weshalb man das Ritual im Kontext der 
Kultbilder ignorierte. Wie oben festzustellen war, war es fur die Wirkung 
der Mundwaschung bzw. der Mundoffnung wesentlich, daB das Kultbild 
schon seit seiner Herstellung mit den Gottem verbunden war und an ihrem 
Wesen teilhatte. Die bereits bestehende Ursprungsbeziehung hatte es er- 
moglicht, daB das Kultbild gereinigt (Mundwaschung) und anschlieBend 
aktiviert und befahigt werden konnte. Da die Herstellung des Bildes von der 
Polemik auf einen technischen Vorgang reduziert wurde, konstituierte sie 
keine Ursprungsbeziehung zwischen Gott und Bild. Daher gab es nichts, 
was durch ein Mundwaschungsritual hatte konsolidiert werden konnen. Dem 
rein irdisch-materiellen Machwerk fehlten die Voraussetzungen fur das 
Ritual; es war daher von der Polemik nicht unbedingt "unterschlagen" 1949 


1946 Die Mundwaschungs- und Mundoffnungsrituale wurden bereits von Hurowitz, Im¬ 
pure Lips, passim, und Muller, Parallelen, 199-201, als Vorbild fur Jes 6:6f (Mundwa¬ 
schung), Jer 1:9, Ez 2:8-3:3 und Gen 2:7 (Mundoffnung) erkannt; s. auch Faur, Idea, 12-14. 
Obwohl es sich bei Gen 2:7 eher um Manipulationen an der Nase handelt, zeigt sich eine ahn- 
liche Wirkung wie nach einer Mundoffnung an einem Kultbild. Zudem ist zu bemerken, daB 
in Gen 2:7 der Garten eine Rolle spielt, eine Lokalitat, die auch im Rahmen des MWKB von 
erheblicher Bedeutung ist. S. dazu auch Niehr, In Search, 93f. 

1947 Im Unterschied zu den Kultmitteln in Mesopotamien (Wasser, Bier, Wacholder oder 
Weihwasserbecken) reinigt der Seraph Jesajas Mund mit einer Gltihkohle. 

1948 Im Unterschied zu den Kultmitteln in Mesopotamien (Honigsirup, Butter, Zeder, Zyp- 
resse, "Wasser der Beschworung", Mehl, Salz) befahigt Jahwe den Menschen durch das 
Einblasen seines Atems (Gen 2:7), durch die Beriihrung seiner Hand (Jer 1:9; Ez 33:22) oder 
die Ftitterung mit einer Buchrolle, die immerhin noch "wie siiBer Honig" ist (Ez 3:3). 

1949 So Podella, Lichtkleid, 169 (zu Jer 10:1-16), ahnlich Preub, Verspottung, 169. Uber 
die korrekten Einweihungsrituale eines evtl. legitimen Jahwebildes (oder eines anderen israe- 
litischen bzw. judaischen Kultbildes) wissen wir nichts. Kaum iiberzeugend sind die Referen- 
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worden, es hatte sich einfach eriibrigt. Indem die Bilder ausschlieGlich der 
menschlichen Ebene angehorten, waren sie von ihrer Wurzel an fur den 
Kontakt zum Gottlichen ungeeignet und mit Unzulanglichkeiten kontami- 
niert. Da die Ursprungsbeziehung, die im Alten Orient fur die Kultbilder 
postuliert wird, im Alten Testament ausschlieGlich fur den Menschen gilt, ist 
er dementsprechend der Einzige, dessen Mund gewaschen oder gereinigt 
werden kann 1950 . Der Mensch hat Teil am Sein Gottes und ist folgerichtig 
sein Bild. 


zen von Schmidt, B.B., Tradition, 91-96 (Wolke und Raucherwerk) auf Einweihungszeremo- 
nien. Vielleicht spielt die Rede von Jahwe als dem "lebendigen Gott" in bilderpolemischem 
Kontext (Jer 10:10) darauf an, daft die biblischen Verfasser der Ansicht waren, dafl er Vivifi- 
kationsriten nicht notig hatte. 

1950 Zu den Belegen s. Anm. 1946. 
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III ABSCHLIEfiENDE ZUSAMMENFASSUNG UND 
SCHLUftBETRACHTUNG 

Die altorientalischen Vorstellungen, die mit der Herstellung eines Kultbildes 
verbunden waren, haben sich als Teil einer ausgefeilten "Theologie der 
Bilder" gezeigt, die das Kultbild als "wirkliches Bild" und Epiphanie der 
Gottheit verstand. Das Kultbild war der lebendige, irdische Leib der 
personal verstandenen Gottheit; sein Aussehen glich dem eines mensch- 
lichen Korpers, war jedoch nicht mit ihm identisch (goldene "Haut"). Als 
sichtbare Gestalt der unsichtbaren gottlichen Wirklichkeit war es ein Bild, 
das Unsichtbares sichtbar machte und die Realitat des Gottlichen machtvoll 
da sein liefl. In diesem Zusammenhang konnte vom "performativen Cha- 
rakter" der Bilder gesprochen werden. Vom ersten Moment seiner Ent- 
stehung an war die Kultstatue Ausdruck einer Offenbarung und mit der Welt 
der Gotter verbunden, da diese an der Initiative fur das Bild, am Her- 
stellungsprozeG, der Inspiration der Handwerker, an der Materialbeschaf- 
fung und Sorge um dessen iiberirdische Qualitat beteiligt waren. Der Anted 
der menschlichen Handwerker trat zuriick, da diese den Gottem nur ihre 
Hande liehen; das Material war ebenfalls der immanenten Welt entriickt. 
Man war bemiiht, die Herstellung als einen iibematurlichen Vorgang zu be- 
schreiben, der dementsprechend auch ein ubematiirliches Produkt hervor- 
brachte, und trug damit der Vorstellung Rechnung, daB die Art des Ferti- 
gungsprozesses Riickschliisse auf den Charakter des Produktes zulaBt. Das 
Kultbild wurde niemals als ein Gegenstand menschlicher Phantasie, be- 
liebiger Gestaltung oder als Kopie einer bereits vorgegebenen sichtbaren 
irdischen Gestalt (Mensch, Pflanze, Tier) verstanden. Dementsprechend 
galten fur die Figuren inhaltliche und formale Gestaltungsgesetze, die bei- 
behalten wurden, indem man zuvor offenbarte Bilder als Vorbilder benutzte 
oder die Gotter in Orakeln um Rat fragte. Im Ganzen war die Herstellung ei¬ 
ner Kultstatue eine kultische Handlung und ein numinoser Schopfungsvor- 
gang; Reinigungsrituale sorgten fur den ungefahrdeten Kontakt der Gotter 
mit der irdischen Welt. Die Herstellung der Bilder durch Gotter und Men- 
schen, ihre Verbindung mit dem Konig und ihre spatere offentliche Uber- 
fiihrang in ihre Tempel weist darauf hin, daB sie mehrere Wirklichkeits- 
bereiche (Gott und Welt, Sichtbares und Unsichtbares), aber auch mehrere 
Erfahrungsbereiche (individueller Betrachter, Konig - Gott(esbild) - Ge- 
meinschaft) vereinten. Sie waren Schnittpunkt eines Achsenkreuzes, das 
sich aus einer vertikalen (Himmel - Erde - Unterwelt) und einer horizonta- 
len Raumachse (Tempel, Stadt, Land) zusammensetzte. 
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Die Herstellung der Kultstatuen fur den offiziellen Kult wurde in Assyrien 
wie in Babylonien herrschaftlich geregelt; auf diese Weise waren sie von 
Anfang an mit den Landesherm verbunden. Kultbilder waren Zeichen der 
Zuwendung der Gottheit, so daB ein Konig den gottlichen Auftrag zur An- 
fertigung einer Figur haufig zur Darstellung seiner gottlichen Erwahlung 
nutzte. Die Herstellung eines Kultbildes rief bei den Gottem Freude hervor 
und bescherte dem koniglichen Auftraggeber gottlichen Segen. Da die alt- 
orientalischen Konige ihr Konigtum durch die Gegenwart einer Kultstatue 
als gottgewollt darstellen konnten, dienten die Bilder der Stabilisierung der 
Herrschaft und Legitimation. Ein Herrscher konnte die Herstellung der Kult- 
figuren auch dazu einsetzen, auf seine Untertanen EinfluB zu nehmen, indem 
er neue Bilder nach alten Modellen gestaltete und sich dadurch als Wahrer 
alter Traditionen zeichnete, neue Bilder schuf, die neue Kulttraditionen ent- 
stehen lieBen, alte Bilder renovierte und ihre Traditionen weiterfuhrte oder 
Bilder so anfertigte, daB sie alte mit neuen Traditionen verbanden. In jedem 
Fall gab ihm die Herstellung der Gotter(bilder) die Moglichkeit, sein reli- 
gionspolitisches Programm auf der Bildebene Wirklichkeit werden zu las- 
sen, es zu visualisieren, zu inszenieren und es der Bevolkerung allgemein- 
verstandlich zu vermitteln. Fur die Gemeinschaft all derer, die gemeinsam 
ihre Gotter(bilder) verehrten, war durch die Kultbilder gesichert, daB die 
Gotter in ihrer Mitte gegenwartig waren und fur den Bestand ihrer Existenz 
Sorge trugen. Insofem kam den Kultstatuen integrierende, gemeinschafts- 
stiftende und identitatsfordemde Kraft zu. 

Die Mundwaschung einer Kultfigur hatte die Aufgabe, fur die vollkommene 
Reinheit zu sorgen und dadurch den ungefahrdeten Kontakt des Irdischen 
mit dem Gottlichen zu ermoglichen. Im AnschluB da-an konnte das Gerei- 
nigte durch die Mundoffnung mit positiven Kraften gleichsam "aufgeladen" 
werden. Ausgangspunkt des Rituals war die iibematurliche Herkunft des 
Kultbildes, das durch die "inspirative Zusammenarbeit" von Gottem und 
Menschen entstanden war. Diese Abstammung konstituierte und etablierte 
bereits die Beziehung des Bildes zur Gottheit, i.e. seine Ursprungsrelation, 
die als Teilhabe des Bildes an der Gottheit (und umgekehrt) oder als wesen- 
hafte Verbundenheit beider zu beschreiben war. Das MWKB befreite die 
Statue von der menschlichen Seite ihrer Herkunft und konsolidierte dadurch 
die bestehende Seinsvalenz des Bildes. Es schloB die Herstellung ab und war 
daher unlosbar mit ihr verbunden. Nachdem geklart war, daB das Bild wahr- 
haftiger Gott war, konstituierte und etablierte das MWKB die 
Wahmehmungs- und Handlungsbeziehung des Gottesbildes, so daB es in 
sein praktisches Handlungsfeld eintreten konnte. Es stattete die Figur mit 
Sinnes- und Lebensfunktionen sowie mit den gottlichen Kompetenzen und 
den "me" aus, so daB sie zu einem vollwertigen Interaktions- und Kommuni- 
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kationspartner fur den Konig, die Priester und die Kultgemeinschaft werden 
und in die gottliche Gesellschaft aufgenommen werden konnte. Im AnschluG 
an das MWKB trat das Bild in das praktische Handlungsfeld religioser 
Kommunikation ein; es garantierte die wahrhaftige Prasenz des Gottes, mit 
dem es durch seine iibematiirliche Herkunft und das MWKB seinsmaBig 
verbunden war, so daB der Kult des Alltags und der der Feste seinen Sinn 
erhielt. In diesem Zusammenhang zeigte sich der Grundsatz, daB die intakte 
Ursprungsbeziehung die wesentliche Voraussetzung der funktionstiichtigen 
Wahmehmungsbeziehung war. 

Ausgehend von einer kurzen Betrachtung der archaologisch nachgewiesenen 
palastinischen Kult- und (z.T. wohl auch) Votivbilder der EZ war festzu- 
stellen gewesen, daB diese nicht als "Ahnlichkeitsbilder" oder "Portraits", 
sondem als "Reprasentationsbilder" geschaffen worden waren. Ihre 
Gestaltung war (wie in Mesopotamien) dem menschlichen Korper nach- 
empfunden, von dem sie aber in der Ausformung und in der Farbgebung 
abweichen konnten. Ahnlich wie in Mesopotamien brachten die Gesten der 
Figuren Souveranitat, Ubermacht, Wohlwollen und Fiirsorge zum Ausdruck; 
Kleider und Schmuck vermittelten den Betrachtem weitere religiose Bot- 
schaften. Ebenso wie in Mesopotamien gehorte in Palastina goldglanzendes 
Aussehen zur optischen Konstruktion des Heiligen und sollte die Betrachter 
blenden sowie Ehrfurcht und Schrecken auslosen. Es zeigte sich, daB die 
palastinischen Gotterfiguren versuchten, alle Kriterien einer "dominanten 
Religion" zu erfiillen, die von CANCIK und MOHR 1951 zusammengestellt 
worden waren (GroBe, hoher Materialwert, Harte, Unverganglichkeit und 
Dauerhaftigkeit des Materials); jedoch war nicht zu verkennen, daB die 
Religion der EZ eher Kennzeichen einer "marginalen" oder "unterdriickten" 
Religion aufwies (geringe GroBe, vergangliches, billiges Material, Un- 
formigkeit, HaBlichkeit). Das wirtschaftliche Niveau Palastinas lieB in der 
EZ keine kostenintensiveren Moglichkeiten zu, das Heilige optisch zu in- 
szenieren, so daB auch im lokalen wie im offiziellen Kult mit Kultbildern 
aus Ton (Horvat Qitmit, evtl. Dan) und mit kleineren Kompositstatuen zu 
rechnen war. Wie die mesopotamischen Bilder besaBen auch die pa¬ 
lastinischen Kultstatuen die Fahigkeit, mehrere Aspekte simultan dar- 
zustellen, so daB sie ihren Betrachtem "auf einen Blick" mehrere Infor- 
mationen zukommen lieBen (Aussehen, Funktionen des Gottes, hierar- 
chische Stmkturen). Ahnlich wie in Mesopotamien zeichneten sie sich durch 
Frontalitat, Geschlossenheit und Kompaktheit aus. Sie besaBen ein gewisses 
MaB an "innerer Redundanz" und wurden so zu einem "gelungenen" Kult- 


i95i Vgl. S. 59f. 
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bild, das von den Verehrem jederzeit ohne Probleme erkannt werden konnte. 
Symmetric, ikonographische Kontinuitat und die Akkumulation ahnlicher 
Teile unterstiitzten zusatzlich die Wiedererkennung. Neben den Kultstatuen 
bezeugten auch 1 Sam 6 und Num 21:8, daB man in Israel den Gedanken der 
wirkmachtigen Kraft der Bilder und den Begriff des "Reprasentationsbildes" 
kannte. Er war (wie auch in Mesopotamien iiblich) mit der Vorstellung ver- 
bunden, daB ein Bild seine ubematiirlichen Qualitaten nur erhielt bzw. seine 
Aufgaben nur wahmehmen konnte, wenn es auf eine kultisch korrekte Her- 
kunft (d.h. auf die intakte Verbindung mit einer Gottheit) zuruckblickte. In 
beiden Fallen, bei denen es sich allerdings nicht um Kultbilder handelte, war 
dies gegeben. 

Ahnlich wie in Mesopotamien war die Rede von den Gottem und ihren 
Kultbildem im Alten Testament nur selten an einer sprachlichen Diffe- 
renzierung zwischen Gott und Bild interessiert. Jedoch wurde die Blick- 
richtung und die Wertung verkehrt: Waren die Bilder in Mesopotamien Got- 
ter, so waren die Gotter im Alten Testament nichts als (tote) Bilder. Auf der 
terminologischen Ebene wurde dieser Gedanke konsequent vertreten, da die 
meisten Begriffe der alttestamentlichen Gotterbildterminologie dem tech- 
nisch-handwerklichen Bereich entstammten und die Bilder von vomeherein 
als Produkt einer menschlichen Tatigkeit klassifizierten. Dieser Sprach- 
gebrauch wies bereits auf eine rationale Auseinandersetzung hin, die sich 
mit dem Wesen der Bilder befaBt hatte und zu dem Ergebnis gekommen 
war, daB sie dem menschlichen Bereich angehorten, dem sie ihre Herkunft 
verdankten und in dem sie trotz aller Bemiihungen verblieben. Auffallend 
waren weiterhin die zahlreichen Schimpfworte oder Spottbezeichnungen, 
die die polemischen Passagen des Alten Testaments bereitstellten, um die 
Bilder zu verfemen. Sie setzten weniger an der handwerklichen Herstellung 
der Bilder (d.h. ihrer Ursprungsbeziehung) als an ihrer Wirkungsweise (d.h. 
ihren Handlungsbeziehungen) an: Die einen stellten die Nichtigkeit, Ohn- 
macht, Leblosigkeit und den triigerischen Charakter heraus, die anderen ho- 
ben die Schandlichkeit oder Unreinheit der so bezeichneten Objekte hervor. 
Die alttestamentlichen Passagen, die die Herstellung eines Kultbildes thema- 
tisieren, haben sich als Teil einer mit unterschiedlicher Intensitat, Akzent- 
und Zielsetzung verbundenen Auseinandersetzung mit den Figuren und der 
mit ihnen verbundenen "Theologie der Bilder" gezeigt. Alle Texte waren 
polemisch orientiert und ignorierten oder widerlegten den Gedanken, daB es 
sich bei der Herstellung eines Gottesbildes um ein rituelles Geschehen oder 
um einen "numinosen Schopfungsvorgang" handelte. 

Die dtr Theologen der spatvorexilischen Zeit hatten den Reigen derer er- 
offnet, die die Entstehung der Figuren thematisierten und die altorientali- 
schen Vorstellungen, die mit ihrer Anfertigung verbunden waren, aufnah- 
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men und wider die Statuen verwandten. Dies gelang ihnen, indem sie gott- 
lichen Segen und Zuwendung, die im Alten Orient der Herstellung einer Fi- 
gur vorausgingen und ihr folgten, als Konsequenz von deren Zerstorung 
beschrieben, hingegen Fluch und Abwendung, die in Mesopotamien zur 
Vemichtung einer Statue gehorten, als Konsequenz der Herstellung eines 
Kultbildes hervorhoben. Die Handlungsorientierung eines israelitischen/ju- 
daischen Konigs, der gottgefallig regieren wollte, wurde damit in das Ge- 
genteil der bis dahin geltenden gemeinorientalischen Richtlinien verkehrt: 
Bildersturm statt Bilderpflege. Die Kritik an der Entstehung der Gottessta- 
tuen stand bei den dtr Theologen ganz im Dienst der Opposition gegen die 
Herrschenden und ihre Herrschaftsmittel. 

An den altorientalischen Reinheitsvorstellungen griff demgegeniiber Ezechi- 
el an, der Kultbilder als "Mistdinger" bezeichnete und sie damit der personi- 
fizierten Unreinheit zieh. Fur ihn war die Stadt Jerusalem als Vertreterin von 
Konig und Volk fur die Herstellung der Bilder verantwortlich. Die spateren 
Deuteronomisten der Exilszeit bezogen das Volk in die Handlungs- 
orientierungen mit ein, die ihre Vorganger zuvor fur den Konig entworfen 
hatten. Der umfassende Schuldaufweis des Abfalls von Jahwe sollte fur den 
Untergang des Staates ein Erklarungsmuster bieten. 

Die detaillierteste Begegnung mit den Vorstellungen, die im Alten Orient 
mit der Herstellung eines Bildes verbunden waren, bot die nachexilische Po- 
lemik in Dtjes und daran anschlieBenden Texten, die in einzelnen Schritten 
eine Gegendarstellung "bildertheologischer Konzeptionen" bot, die die 
Anfertigung einer Statue als vollig profanen Vorgang entlarvte, der keine 
Ursprungsbeziehung zwischen einem Bild und einer Gottheit und folge- 
richtig auch keine Wahmehmungs- oder Handlungsbeziehungen der Figur 
hervorbrachte. Die Polemik gegen die Herstellung der Gottesbilder stand 
hier im Dienst des Aufweises der Unterlegenheit der Volker, gegen die man 
sich abgrenzen wollte. Bildlosigkeit sollte demgegeniiber die Identitat 1952 
nach innen sichem. 

In bezug auf den Bildbegriff zeigte sich generell eine fortschreitende 
Identifikation der Gotter mit ihren Bildem; kein Text verband die An¬ 
fertigung eines Kultbildes mit einer Offenbarung, sondem immer nur mit 
menschlicher Willkiir, so daB auf diese Weise kaum je ein "wirkliches Bild" 
oder die Epiphanie einer Gottheit entstehen konnte. Ein Kultbild war daher 
fur die dtr Schule nur ein selbstgemachter Gott, fur Ezechiel ein Ding der 
Unreinheit und fur die nachexilische Polemik in Dtjes und ihre Nachfolger 
(und Dtn 4:15ff) ein Abbild, das bereits Sichtbares kopierte. Die Figuren 


1952 Ahnlich auch Dietrich, Loretz, Jahwe, 4f, auf die Identitat der jiidischen Diaspora 
bezogen. 
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waren (im Unterschied zu Mesopotamien) nur Teil eines Wirklichkeitsberei- 
ches (Welt, Sichtbares, Immanenz) und gehorten fiir die Dtr der aus- 
gehenden Konigszeit zum Erfahrungsbereich des Konigs, fur Ezechiel und 
die exilischen Dtr zu dem des Volkes und fur die Verfasser der polemischen 
Verse in Dtjes und der in dieser Tradition stehenden Texte zu dem des ein- 
zelnen handwerklich tatigen Menschen. 

Laut Ausweis der beiden Konigebucher wurde auch im Israel und Juda der 
Konigszeit die Herstellung der Kultstatuen fur den offiziellen Kult herr- 
schaftlich geregelt; trotz aller dtr Polemik war es nicht verborgen geblieben, 
daB die Konige sie angefertigt hatten, damit sie als "wirkliche" Bilder fiir die 
gottliche Gegenwart (Jahwes und Ascheras) sorgten. Mit den sichtbaren 
Gottem an ihrer Seite konnten Jerobeam I., (Maacha), Ahab und Manasse 
ihre Gottverbundenheit, legitime Herrschaft und Legitimation optisch 
inszenieren. Die Herrscher benutzten sie auBerdem, um ihr reli- 
gionspolitisches Konzept an das Volk zu vermitteln, so daB die Figuren 
orientierend und sinnstiftend wirkten. Integration, Gemeinschaftsstiftung 
und Identitatsforderung waren Fahigkeiten, an denen die dtr Darstellung von 
1 Kon 12:26ff anknupfen konnte, um das politische Kalkiil des Jerobeam I. 
plausibel herauszustellen. 

Die biblischen Verfasser waren sich dariiber im klaren, daB ein Kultbild 
nicht als Bild an sich, sondem nur in der (Ursprungs-)Beziehung zum Dar- 
gestellten und in seiner (Wahmehmungs- und Handlungs-)Beziehung zu 
seiner Verehrerschaft existierte. Genau darum setzten sie sowohl an der Her¬ 
stellung als auch an den praktischen Handlungsfeldem an, um die Bilder 
anzugreifen und zu demontieren. Jeder biblische Autor, Redaktor oder Fort- 
schreiber, der die Sinnhaftigkeit (oder Identitat) eines Bildes anzweifelte, 
nahm bereits eine Position ein, die auBerhalb der Bildertheologie und des 
Bilderglaubens lag, so daB sich an dieser Stelle die kaum monokausal zu 
beantwortende Frage stellt, was dazu gefuhrt hatte, daB das Kultbild aus dem 
Glaubensvollzug dieser Menschen herausgefallen war. 

Fiir die dtr Theologen, die ihr anti-ikonisches Programm im Gegeniiber zu dem assyrischen 
(und (spater) babylonischen) Bilderkult sowie den entsprechenden Reaktionen der judaischen 
Herrscher zu einem der wesentlichen Inhalte der eigenen Theologie gemacht hatten, war die 
Kritik an den Bildern Teil der Opposition gegen die Herrschenden und ihre Herr- 
schaftsmittel 1953 . Ihre Angriffe auf Bilder, die der autochthonen Tradition angehorten, rich- 


1953 Di e Funktion der Bilder als Herrschaftsmittel aufnehmend, haben sich neuerdings 
sozialgeschichtliche Konzepte entwickelt, die die Bilderfeindlichkeit Israels mit einer friih- 
israelitischen Konigsfeindlichkeit in Zusammenhang bringen wollen. So dachte Hallo, 
Texts, Statues, passim (ausgehend von seiner These der Entwicklung der Kultbilder aus Ko- 
nigsbildem) daran, daB Israel keine Kultfiguren hatte, da es dem Konigtum ablehnend gegen- 




420 


Zusammenfassung und SchluBbetrachtung 


teten sich gegen die politische Botschaft dieser Figuren 1954 , die die geltende Herrschaft 
stabilisierten. Fur politische Gegner bedeuteten diese Bilder Gewalt, die dementsprechend 
Gegengewalt hervorrief. Es ware moglich, daB die dtr Theologen der spatmonarchischen Zeit 
das Konzept der anikonischen Verehrung der eigenen Gottheit entwickelten, um fur die ei- 
gene Position und Kultur einen hoheren Grad oder eine hohere Stufe an Spiritualitat oder den 
Rekurs auf eine "alte, unverdorbene" Kultform 1955 zu vertreten, so daB sie sich bilderreichen 
Kulturen gegeniiber uberlegen fiihlen und die eigene Identitat deutlich gegen andere inner- 
und fremdreligiose Konzepte abgrenzen konnten 1956 ; wahrend sie fur ihr innovatives Konzept 
eine alte Tradition postulierten, stigmatisierten sie die Kultformen ihrer Gegner demge- 
geniiber als "Neuerungen". Josija ware dann der erste gewesen, der dieses Programm 
umsetzte und die alten Bilder vernichtete, um die Vergangenheit auszuloschen und neu zu 
schreiben; zusatzlich bedeutete der Zugriff auf regionale, periphere Heiligtiimer fur ihn auch 
die Monopolisierung des Jahwe-Kultes in dem von ihm dominierten Jerusalemer Tempel 1957 . 
Inwiefem die EinbuBe der nur hypothetisch anzunehmenden Jahwestatue im Jerusalemer 
Tempel nach der babylonischen Eroberung das anikonische Konzept der Jah we verehrung 
starkte 1958 , laBt sich kaum mit Bestimmtheit sagen; Israels Nachbarn hatten die Macht der 
Bilder jedenfalls nicht in Frage gestellt, nachdem sie sie an ihre Eroberer verloren hatten. 


iiberstand. Die konigskritische Tendenz der Bildergegner (des Bilderverbotes) hebt auch 
Hendel, Origins, 365-382, Ders, Aniconism, 224-228 hervor; seine These geht von den 
Ahnlichkeiten zwischen Gottes- und Konigsikonographie und der strukturellen Konigsfeind- 
lichkeit des "early Israelite universe" (Origins, 378) aus, die mit dem Verbot eines Kultbildes 
dem Konig die Legitimation entzogen habe; auch Gottwald, Rezension Zeitlin, 386, denkt 
an ein friihes anti-ikonisches Programm als Hierarchie- und Herrschaftskritik, wenn er fest- 
stellt: "Renunciation of idolatry meant... peasants and herders were ... refusing to reproduce 
and legitimate the prevailing hierarchies". Ahnlich argumentiert Kennedy, J.M., Background, 
14If, wenn er Israels Bilderfeindlichkeit aus dem friihisraelitischen Kampf gegen die oppres- 
siven priesterlichen und politischen Hierarchien des kanaanaischen Stadtstaatensystems her- 
leitet. Da die Bilder Instrument waren "to enhance the ruling elite's control over production 
and distribution of agricultural goods" (ebd., 141), fande sich hier der Kampf der egalitaren 
ruralen Sippengesellschaft gegen die hierarchische, urbane Klassengesellschaft wieder. Da 
sich Bilderfeindlichkeit erst in Texten der monarchischen Zeit zeigt, in die sie wegen ihrem 
herrschaftskritischen Potential durchaus auch gehort, und das Alte Testament (Jehu) belegt, 
daB Konigsgegner nicht zwangslaufig Bildergegner sein muBten, erscheinen fruhisraelitische 
revolutionare, anti-ikonische Bewegungen (die die Geltung eines bestimmten Landnahme- 
modells voraussetzen), oder das Postulat der strukturellen Konigsfeindlichkeit (die zudem mit 
Bilderfeindlichkeit verbunden sei) wenig iiberzeugend. Herrschafts- und Bilderkritik wurden 
m.E. (s. noch Amos, der zwar die Fiihrungselite, jedoch nicht die Bilder angreift) erst in der 
ausgehenden Konigszeit miteinander verbunden. 

1954 So z.B. die nordisraelitische Stierikonographie als Konkurrenz zum Jerusalemer Jah- 
we, s. dazu Evans, Origins, 212. 

1955 Metzler, Anikonische Darstellungen, 100, weist daraufhin, daB in der Antike "die 
Bildlosigkeit gelegentlich nicht nur als eine besonders sublime, sondern auch unverdorbene, 
also alte Kultform" gait. Zur identitatsstiftenden Kraft anikonischer Konzepte s. ebd., 103f. 

1956 So in Anlehnung an Freedberg, The Power, 60 f. 

1957 So mit Metzler, Anikonische Darstellungen, 98f. Das Interesse an der Monopolisie¬ 
rung der Religion mag auch bei der dtr Ablehnung der Bilder und der Schopfung leicht kon- 
trollierbarer Ersatzkonzepte eine Rolle gespielt haben, s. Van derToorn, Book, 247f. 

1958 NachLORETZ, Rezension Frevel, 709-713, bes. 712, fiihrte der Verlust des Jerusa¬ 
lemer Jahwe-Kultbildes zum Ende der Jahwe-Kultbild-Tradition; ahnlich nimmt Schmidt, 
B.B., Tradition, 104f, dieses Ereignis dafur in Anspruch, daB die Bilder ihre Macht einbuBten. 
Alternative Jahweformen seien entstanden, die von den Priestem bekampft wurden, die daran 
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Erst in der Auseinandersetzung der exilischen Gemeinde mit dem babylonischen Bilderkult 
(s. Ezechiel und exilische Dtr) und im Gefolge der Formulierung der Exklusivitat Jahwes 1959 
scheint das anti-ikonische Programm in seiner vollen Leistungsfahigkeit fur die Abgrenzung 
nach AuBen und Identitatssicherung nach Innen erkannt und eingesetzt worden zu sein. Als es 
in der nachexilischen Zeit darum ging, die Burger-Tempel-Gemeinde im Gegensatz zu den 
Kultformen der im Land beheimateten jahwistischen Bevolkerung zu konsolidieren, wurden 
ausgedehnte, rationalistisch wirkende Polemiken (s. die Bilderpolemik in Dtjes, Jer 10, Hab 
2:18f usw.) geschaffen, die im Gefolge interreligioser und -kultureller Kontakte im reli- 
gionspluralistischen persischen GroBreich standen und der Fundamentierung der eigenen An- 
schauung und Identitat 1960 sowie der Positionsbestimmung Israels unter den Volkem dienten. 
Bildlosigkeit war von den zuriickgekehrten Exulanten zur einzig legitimen Form der Gottes- 
verehrung erhoben worden. 

DaB dies nicht immer so gewesen war oder fur alle gait 1961 , haben die 
archaologisch nachgewiesenen Funde gezeigt. Auch die Eindringlichkeit der 
dtr Rhetorik, die drastische Verkiindigung Ezechiels und die differenzierte 
Phraseologie der bilderpolemischen Passagen in Dtjes, deren Nachfolgem 
und Dtn 4:15ff zeugen von der Auseinandersetzung mit oppositionellen 
Auffassungen. So muBten offensichtlich bis weit in die nachexilische Zeit 
hinein theoretische Anstrengungen untemommen werden, die Bildertheolo- 
gie zu widerlegen und demgegeniiber die "Theologie der Bildlosigkeit" zu 
promulgieren. Der in nachexilischer Zeit (Jer 10:12-16, Dtn 4:15ff) aufge- 
stellte Gegensatz zwischen Kultbild und Theophanie weist darauf hin, daB 
beide Moglichkeiten der Gotteserscheinung immer noch neben- (bzw. ge- 
gen-)einander stehen konnten, wobei bei den biblischen Verfassem iiber die 
Uberlegenheit der Theophanie des einzigen Gottes keine Zweifel mehr be- 
standen. Trotz aller Bemiihungen uberzeugten die Bilderfeinde die Bilder- 
freunde nur langsam, und Gotterdarstellungen fanden, wie die Numismatik 
zeigt 1962 , erst z.Zt. der Makkabaer ihr Ende. Da diese entschlossene Vertreter 
des anikonischen Kultes waren und sich nicht scheuten, dieses Konzept mit 
Gewalt durchzusetzen (1 Makk 5:68, 13:47, 2 Makk 10:2), wurde Bildlosig¬ 
keit zu einem ahnlichen Herrschaftsinstrument wie es zuvor in Mesopota- 
mien und im Israel der Konigszeit die Bilder gewesen waren. 


interessiert gewesen seien, daB "the full details of the divine image became the exclusive pre¬ 
rogative of the deuteronomistic priestly classes" (ebd., 104). 

1959 Auch Evans, Origins, 200. 209, Loretz Ahnen- und Gotterstatuen, 515 Anm. 141. 
515-520, North, Essence, 156, Dietrich, Loretz, Jahwe, 5, Loretz, Rezension Frevel, 712, 
gehen (wenn auch z.T. mit unterschiedlicher zeitlicher Fixierung) davon aus, daB Kultbild 
und Polytheismus und bildloser Monotheismus in enger historischer und sachlicher Verkntip- 
fung stehen. 

1960 s. dazu auch Uehlinger, Rezension, 549. 

1961 Zu bildlosen und bilderfreundlichen Jahweverehrem s. schon Mowinckel, Wann, 
264. 

1962 HObner, Miinzpragungen, 141, Edelman, Observance, 215ff. 
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Quellen: 1. DieTexte 


QUELLEN 
1. DIE TEXTE 

1. Das Mundwaschungsritual der neu hergestellten Kultstatuen 

Die folgende Umschrift des Mundwaschungsrituals basiert auf einer er- 
neuten Kollation (London 1990 und 1995) der Tafeln, die WALKER, Mis pi, 
in seiner Publication des Rituals bereits erwahnt hatte. Anderungen und 
Korrekturen des Textes ergaben sich im wesentlichen aus der verbesserten 
lexikographischen Situation sowie aus der Kombination der Ninive-Version 
mit BM 45749. Zahlreiche Tafeln lagen mir nur in den Kopien von 
Zimmern, BBR, Smith, Consecration, sowie Geers, Heft Ad 12, Ad 18, 
Ad 72, J 13, J 77, N 67, G 24, D 101 vor. 

Seit der Erstpublikation des Rituals gelangen WALKER zusatzlich zahlreiche 
Joins und die Identifizierung mehrerer bisher unbekannter Duplicate, so daB 
das Ritual weiter vervollstandigt werden konnte. Prof. WALKER, der eine 
Gesamtpublikation des Rituals und seiner Beschworungen vorbereitet, war 
so freundlich, mir sowohl die relevanten Tafelnummem als auch seine 
Umschrift der Texte und Beschworungen zuganglich zu machen. Auf diese 
Weise war es mir moglich, meine neuen Umschriften der altbekannten 
Textvertreter mit seinen neuen Umschriften der neuen Tafeln zu vergleichen 
und zu kombinieren. Selbstverstandlich stellt meine Umschrift keine 
Vorwegnahme seines Projektes dar; daher fehlt beispielsweise ein apparatus 
criticus oder eine Liste der einzelnen Tafelnummem. Bis zur endgtiltigen 
Publication der Texte durch WALKER kommt der folgenden Umschrift nur 
vorlaufiger Charakter zu; sie dient lediglich als Grundlage der anschlies- 
senden Ubersetzung und der darauf aufbauenden Thesen in Kap. C.2.3. der 
vorliegenden Arbeit. 

Durch die neuen Bruchstiicke hat sich die Zeilenzahlung gegeniiber der 
Erstpublikation von WALKER wesentlich verandert. Im Rahmen dieser Ar¬ 
beit wird meine Umschrift und deren Zeilenzahlung vorausgesetzt. 

Die obere Zeile bietet den Text der Ninive-Version, die vor allem auf 
K6324+ etc. basiert 1963 ; BM 45749 (81-7-6,162+234) wurde dagegen durch- 
gehend unterstrichen. 


1963 Hinter "etc." verbergen sich die folgenden Tafeln: K3248, K6324+, K6683, K6883, 
K7630+, K8117, K8994, K9508, K10060, K10176, K10473, K11920, K13259+, K13472, 
K15279, K15325, K15534, Rm 2, 344, sowie PBS XII/1 Nr. 7 Rs. 6-10, PBS XII/1 Nr. 6 Vs. 
13-17, PBS 1/2 Nr. 116 Vs. 6-10. 
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1. e-nu-ma KA DINGIR LUH-u 2. ina U4 SE.GA ina Se-rim 

1. e-nu-ma KA DINGIR LUH-u ina U4 SE.GA 

2. a-na EDIN a-na GIS.KIRI6 Sa GU217 DU -ma 

3. MU2 d.UTU IGI-ma NIG2.DU ta-kad-dii 

4. ana URU GUR-ma is-ha tam-mar ina 1/2 DANNA U4 -me ana EDIN 
GUR-ma 

5. GUN GI.MES Tl-qi 

6. GI.URI3 .GAL.MES DU3-u£ su-u J -ur-ta tu-sa-ar-ma 

7. SUTUG.MES ana d.E-a d.UTU u d.Asal-lu-hi SUB -di 

8. en gi.ku gi.gfd.da gi.giS.gi ku.ga 

9. en im.ku.zu d.Asar.ri abzu.a igi im.ma.an.sum 

10. [3 T]A.AM3 ana [IGI?] SUTUG.MES SID-nu 


11. [SUTUG.MES an]a d.Ku-su d.Nin-girim d.MAH SUB-di [...] 

12. i-ta-at E DINGIR.BI x [...] 

13. [GI]S.SINIG GIS.SA3.GISIMMAR e-re ?-ni SUB-di 

14. x-ra-un-daE.MES xxmix [...] 

15. [e]n gi abzu.ta mu.a ana GI x [...] 

16. [e]n gi.§a.ga sikil.la §a6.ga ana G[I...] 

17. [e]n zi nam.nun.na sur.ra ana ZI3.SUR.RA x [...] 

18. [ana] 17 DU-ma ZI3.MAD.GA2 ana 17 SUB-di mi-i[h-ha BAL-gi] 

19. [SU-ic]a ILA2-ma en e§.abzu nam.tar.tar.[e.de ...] 

20. [en k]ar abzu kar ku.g[a.am ...] 

21. [en k]ar za.gfn.na kar d.En.[ki...] 

22. [3 TA.AM3 ina IG]117 SID-nu-ma A.MES [7 
DUG.A.GUB2.BA.MES] 

23. [ ta-sa ] bl GUR-ma ina E d.Ku-su ina GE6 DUG.[A.GUB2.BA] 

24. [^a KA.LUH.U3.D]A GIS.SINIG U2.I[N.NU.US 
GIS.SA3.GIS]IMMAR 

25. 7 GIS.GISIMMAR.TUR.MES GI.SUL.HI [GI.AMBAR GI.DUG3.GA] 

26. [...] MUN GIS.E[RIN GIS.SUR.MIN3 SIM.LI] 

27. [NAGA qar-na-n]u U2.SI[KIL GIS.I3.GIS .. ,] 1964 

32. [...]xxx 

33. [,..]xhux 

34. [NA4.K]A.GI.NA DAB.BA [NA4.ZALAG2 .. ,}-ar-Si 


1964 Walker, Dick, Induction, 30, bemerkt an dieser Stelle: "Probably no gap here, but in 
K 6324+ lines 8-27 are written as lines 8-33; to judge by BM 45749, 18 ‘line 34’ should 
follow directly after ‘line 27’, so there is some overlap here." 
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35. NA4.MUS.GIR2 NA4.GUG NA4.ZA.GIN3 NA4.BABBAR.[DIL 
NA4.BABBAR.DIL.DIL?] 

36. [N]A4.DUH.SI.A NA4.KU3.BABBAR NA4.KU3.SIG17 
NA4.URUDU NA4.A[N.BAR S]A5-ma 

37. I3.GIS 13.SAG I3.GU.LA I3.GIS.ERIN LAL3 I3.NUN[NA KESDA- 
k]as 

38. SIG2 BABBAR SIG2 SA5 SIG2 ZA.GIN3.NA GU2-su [KESDA-ka's] 

39. DUG. [B]UR.ZI.TUR KA2 DUL- am e-ma DUL-mu 

40. en lugal an.na ki.sikil.la mu.un.§am.§&m SID-nu 

41. NIG2.NA GI.IZI.LA2 DUG.A.GUB2.BA tus-ba-a>-[su] 

42. A.SA3.GA tul-lal KISAR A KU3 SU3 

43. NIG2.NA SIM.LI GAR-an KAS SAG BAL-qi 

44. 3 ZI3.DUB.DUB.BU ana UGU DUG.A.GUB2.BA SUB-di 

45. en hur.sag giS.tir Sim.gis.erin.na.ke4 3 -gu SID-nu 

46. en A.GUB2.BA sa d.Ku-su u d.Nin-girim 

47. [ana IGI DUG.A.JGUB2.BA 3 -gu SID-nu 

48. [6n ...] 61 d.SE.NAGA 3-su SID-nu 

49. [... ana] IGI DUG.A.GUB2.BA KESDA KESDA-as 

50. UDU.NITA2.SISKUR2 BAL-q/NIG2.NA SIM.LI GAR-an 

51. KAS SAG BAL-qi SU -ka ILA2-ma 

52. 6n a.ku.ga a.i7.idigna.gub.ba 

53. 3-su ana IGI DUG.A.GUB2.BA SID-nu-ma tug-ken 

54. ana E is-hi GUR-ma GI.DUH GAR 17 tam-mar 

55. i-na E DUMU.MES um-ma-ni KI DINGIR DU3- u 

1. ina E mu-um-mu 2 A.GUB2.BA.MES GIN-an 

56. KI SAR A KU3 SU3 ana d.E-a u d.Asal-lu-hi u DINGIR.BI 

57. 3 NIG2.NA SIM.LI GAR-an KAS SAG BAL -qi 

2. TUG2 SA5 IGI DINGIR u TUG2 BABBAR ina ZAG DINGIR ana 
d.E-a u d.Asal-lu-hi KESDA.MES tara-kas 

58. DINGIR.BI KA.LUH.U3.DA KA,DUH.U3.DA DU3 -ug 

2. KA.LUH.U3.DA 3. DINGIR.BI DU3-ujf-ma ana DINGIR.BI 

3. KESDA tara-kas SU-ka ILA2-ma 

3. en an.na m.bi.ta tu.ud.da.a 

4. 3-su SID-nu 

59. NIG2.NA GI.IZI.LA2 tug-ba-a >-gu A.GUB2.BA tul-lal-gu 
59a. [en an.na] m.bi.ta e.a 3 -gu SID-nu 1965 

60. ana DINGIR.BI ki-a-am DUG4.GA 


61. ul-tu u4-me an-ni-i ana ma-hard.E-a AD -ka DU-ak 


1965 Alle Ninivetexte (K6324+, K7630, K15534) lassen diese Zeile aus. 
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4. en ul-tu u4-me an-ni-i ana IGI d.E-a AD -ka tal-Iak 

62. lib-ba-ka li-tib ka-bat-ta-ka lih-du 

63. d.E-a AD -ka ana UGU-lra reS-ta lim-la 

64. 3-ftj DUG4.GA-ma tuS-kin-ma 

4. ana IGI DINGIR.BI 3-su SID-ma 

65. SU DINGIR DAB-ma UDU.NITA2 tu-sa-aS-ar-Su 

5. rSlU DINGIR DAB-ma UDU.NITA2 tu-sa-aS-ar-su 

66. en e.a.zu.de [e.a.z]u.de gal.a 

5. en e.a.zu.de MIN gis.gin.tir.ta 

66. TAEDUMU[MES um-ma-ni] 

5. TAEDUMU.MES um-ma-nu 

67. a-di 17 ina UGU DINGIR ina GI.IZI.LA2 SID-nu 

6. ina GI.IZI.LA2 ina IGI DINGIR.BI EN GU217 SID-ma 


68. DUMU.MES um-ma-ni ma-la ana DINGIR.BI [TE-u] 

69. [u] u-nu-ut-su-nu KI DINGIR.BI ana EDI[N ...] 

70. [ina GIS].KIRI6 Sa GU217 GIN-[ an] 

71. [DINGIR.BI i]na UGU GI.KID.MAH TUS-ma SUTUG.MES SUB- 
[di] 

6. ina UGU GI, bu-re-e uS-Sab-ma 7. IGLMES-jfu ana d.UTU.SU2.A 
GAR-an SUTUG SUB-di 

72. [ana d].E-a u d.Asal-lu-hiGl.DEH GIN-[an] 

7. ana d.E-a d.Asal-lu-hi u DINGIR.BI KESDA.MES tara-kas 

73. [ZU2.LUM].MA ZI3.ESA DUB-a[q] 

74. [NINDA.I3.D]E2.A LAL3 I3.NUN.NA [GAR-an] 

75. [NIG2.NA SIM.JLI GAR-an UDU.NITA2.SISKUR2 BAL-[qi] 

76. [.. ,]x LU3.LU3 BAL-ma tuS-k[en] 

77. [... NIG2.NA SI]M.LI GAR-an KAS SAG BAL-q[i\ 

8. KAS SAG LU3.LU3 BAL-mSab-ri UDU.NITA2 BAD-ma 

78. [... URU]DU.GIN2 URUDU.BULUG URUDU.SUM.GAM.[ME] 

8. URUDU.GIN2 URUDU.BULUG URUDU.SUM.GAM.ME 

79. [BAL.GI.KU6 NIG2.BUN2.NA.]KU6 ^a KU3.BABBAR u 
KU3.SIG17 ana sab-ri UDU.NI[TA2] 

9. BAL.GI.KU6 NIG2.BUN2.NA.KU6 sa KU3.BABBAR u KU3.SIG17 
ana lib-bi GAR-an 

80. [GAR-an ta-sap-pi-ma ana 17] SUB-d[i] 

9. ta-Sav-pi-ma ana 17 SUB-di 

81. [...] x [...] 

10. ana IGI d.E-a lugal umun engur 3-su DUG4.GA-ma 

82. [...]x " 

83. [...] 
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84. [...] 

85. [...] 

86. [...] x an [...] 

10. SU-lca ILA2-ma 

en d.En.ki lugal.abzu.ke4 3-Su SID-ma 

87. [... ] x SIM tu-ta-ii-Su 

11. KAS GA GESTIN LAL3 BAL- o/ KA.LUH.U3.DA DU3-n5-ma 

88. [... en 5a DU -k]a pi-Su me-si 

11. en Sa DU-fca KA-5u me-si 

89. [... KI S]ES.MES -Su lim-ma-nu 

90. [URUDU.GIN2 URUDU.BUL]UG URUDU.SUM.GAM.ME sa 
DUMU.MES um-ma-ni 

91. [ma-la i\t-hu-Mina SU-5u ta-bal 

92. [...] DINGIR.BI d.E-a KA-Sii mi-si 

93. [... KI] SES.MES-5ii mu-nu-Su 


94. [3-Su DUG4.]GA-/na ma-har d.E-a KESDA DUH-ma 

12. 3-5uDUG4.GA-ma _ KESDA.MES DUH 

95. SU D[INGIR DAB-ma] 

12. SU DINGIR DAB-ma 
95. ina GIS.K3RI6 

12. ina GIS.KIRI6 

95. ina SA3 SUTUG.MES GI.URI3.GAL.MES 

12. ina _ GI.URI3.GAL 

96. DINGIR.BI ina UGU GI.KID.MAH ina tap-se-e GADA TUS-5u 

12. _ ina UGU GI. bn-re-e 13. ina tap-se-e GADA TUS-&J 

97. IGI.MES-5u ana d.UTU.E3 GAR-ma i-ta-at ALAM.BI 

13. IGI.MES-&J ana d.UTU.E3 GAR-an 

98. ina SA3 SUTUG.MES GI.URI3 .GAL.MES u-nu-ut DINGIR ma-la i- 
ba-aS-Su-u 

99. u u-nu-ut DUMU.MES um-ma-ni SUB-di-ma te-re-qam-ma 

13. ana 17 DU-ma ZI3.MAD.GA2 ana 17 SUB-dril 

14. mi-ih-ha BAL-q/ S\J-ka ILA2-ma 

14. en elabzu nam.tar.tar.e.de 

14. en kar abzu kar ku.rga.ami 

15. 3 TA.AM3 ana IGI17 SID-ma A.MES 7 DUG.A.GUB2.BA.MES ta- 
sab-ma ina E[2 d].Ku-sii GIN-an 

16. ana SA3 rDUG.A.lGUB2.BA &KA.LUH.U3.DA GIS.SINIG 
U2.irN.NU.US1 GIS.SA3.GISIMMAR 7 GIS.GISIMMAR.TUR.MES 
GI.SUL.HI GI.AMBAR 
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17. GI.DUG3.GA Gfl? xlxx T.. .1 x kib-rit x f. ■ .1 MUN GIS.ERIN 
GIS.SUR.MIN3 SIM.LI 

18. x r... NAGA gar?]-na-nu U2.SIKIL GIS.I3.GIS NA4.KUR-.nu DAB 
NA4.ZALAG2 

19. f... NA4.MUS.GI1R2 NA4.GUG NA4.ZA.GIN3 NA4.BABBAR.DIL 
NA4.BABBAR.DIL.DIL NA4.DUH.SI.A 

20. [NA4.KU3.SIG17 NA4.KU3.BABBAR1 NA4.AN.NA NA4.AN.BAR 
I3.GIS I3.SAG I3.GU.LA I3.GIS.ERIN LAL3 I3.NUN.NA SUB-di 

21. LA M KESDA.MES SIM.HI.A-M-/iu SUB-ma GIN-an GIS.bu-sin-ni 
GIS.SINIG A.MES DUG.A.GUB2.BA 

22. rSA5-ma ana SA31 GIS. bu-zin-ni NA4.GUG NA4.ZA.GIN3 
NA4.KU3.BABBAR NA4.KU3.SIG17 SIM.LI I3.GIS BARA2.GA 
SUB-di-ma 

23. rGIS.bo-gin-nil DUG.A.GUB2.BA.MES ina UGU SIG4 Sa d.MAH 
GIN-a/? 

24. T.. .1 DUG.A.GUB2.BA.MES KESDA-ma KA.LUH.U3.DA DU3-u£ 
KESDA DUH-ma 


25. T9 KESDA.MES! 

100. ana d.A-nim d.En-lH d.E-a d.30 d.UTU 

25. a-na d.A-nim d.En-M d.IDIM d.30 d.UTU 

101. d.IM d.AMAR.UTU d.Gu-Ia d.Nin-si4-an-na 

25. d.IM d.AMAR.UTU d. Gu-la d. 15 MUL.MES 

102.9 NIG2.NA.MES a-na MUL.AN.USAN2 GAR-an KESDA KESDA- as 

26. f ana IMlii KESDA 

en giS.Sinig giS.ku.ga SID-ma 

103. UDU.NITA2.SISKUR2 BAL-g/KAS SAG BAL-g/-ma 

104. KA.LUH.U3.DA KA.DUH.U3.DA DU3-u^ KESDA DUH-ma 

26. KA.LUH.U3.DA DU3-ujf 


105. ana d.MAH d.Kh-su d.Nin-girim d.Nin-kur-ra 

27. [91 KESDA.MES a-na d.Nin-mah d.Ku-su d.Nin-girim d.Nin-kur-ra 

106. d.Nin-a-gal d .Ku-sigl 7-ban-da d.Nin-fldu d.Nin-zadim u DINGIR.BI 

27. d.Nin-a-sal 28.d .Ku^sigl7-ban-da d.Nin-ddu d.Nin-za-dim u 
DINGIR.BI 

107.9 NIG2.NA.MES ana DINGIR.MES GE6-ti GAR-an 

28. ana IMi tara-kas 

107. MU-M-nu MU-4r 

108. UDU.NITA2.SISKUR2 BAL-g/KA.LUH.U3.DA KA.DUH.U3.DA 
DU3-u^ 

28. KIMIN 
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29. 2 KESDA.MES a-na d.SAG.ME.GAR u d.Dil-bad tara-kas KIMIN 

30. 2 KESDA.MES a-na d.30 u d.UDU.IDIM.SAG.US tara-kas KIMIN 

31.3 KESDA.MES a-na MUL.GU4.rUDl MUL.GAG.SI.SA2 MUL.sal- 

bat-a-nu tara-kas KIMIN 

32. 6 KESDA.MES a-na M\JL.zi-ba-ni-tum MULU4 (GAN2) d.UTU 
MUL.APIN MUL.SU.PA 

33. MUL.MAR.GID2.DA MUL.ERU4 MUL.UZ3 tara-kis KIMIN 

34. 4 KESDA.MES a-na MUL.AS.IKU MUL.SIM2.MAH MUL.d,A-nu- 
ni-fam MUL.ABSIN2 tara-kas KIMIN 

35. 4 KESDA.MES a-na MUL.KU6 MUL.GU.LA MUL.Eridu.ki 
MUL.GIR2.TAB tara-kas KIMIN 

36. 3 KESDA.MES a-na sn-nl d.A-nim su-ut d.\En-lil u su-utd.E-a tara- 
kas KIMINI 


DER 2. TAG 

109. ina A2.GU2.ZI.GA ina SA3 SUTUG.MES ana d.E-a d.UTU u d .Asal- 
lu-hi 

37 1 _JnaA2 1 Gy2 1 ZLGAJnaSA3SUTUGana_4IDIMd^yTOiLl^4sai : lu = 

hi 

110.3 GIS.GU.ZA.MES SUB-di' TUG2.HUS.A LAL-as 

37. 3 GIS.GU.ZA.MES SUB-dil 38. TUG2.HUS.ME LAL-as 

110. TUG2.GADA ina UGU GID2-ad 

38. TUG2.GADA ina UGU GID2-ad 

111.3 GIS.BANSUR.MES tara-kas ZU2.LUM.MA ZI3.ESA DUB-ag 

38. 3 GIS.BANSUR [KESDA-asZU2.LUM.MA ZI3.ESA DUB-aql 

112. NINDA.I3.DE2.A LAL3 I3.NUN.NA [GAR-an ...] 

39. NINDA.I3 .DE2.A LAL3 I3.NUN.NA GAR-an 

113. DUG.A.DA.GUR5 KAS.US2.SA SIG5 SA5 [...] 

39. DUG.A.DA.GUR5 GIN-an 

114. GI.DUG3.GA u Sa ina SA3 KUD-ma e-ma GIS,BANSUR.MES GIN- 
an 

115.6 ku-kub-ba KAS SAG SA5 -ma i-ra-ta-a-an ta-sa-dir 

39. 6 DUG.rfcu-ifld>-f)a KAS SAG ...1 40. ta-sa-dir 

116. NIG2.NA SIM.LI GAR-an 

3 maS-qi-i Sa US2.MES ta-sa-dir 

117. U2.BAR SUB-di 

40. U2.BAR SUB-di 

117.3 UDU.NITA2.SISKUR2 BABBAR.MES LAGAB.MES LAL-as 

118. GURU[N G]IS.KIRI6 tu-Sar-rah tu-kab-bat 
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40. GURUN GIS.KIRI6 tu-ma-as-si tu-kab-bat x[.. .1 LAL- as 

118. SE.GAL na-ah-la 

41 fe-ara na-aA-lu DUB-aq 

119. EGIR U2.BAR DUB 

120. SI[G2 B]ABBAR SIG2 SA5 SIG2 GA.ZUM.AK.A SIG2 HE2.ME.DA 

121. [SIG2 ZA.]GIN3.NA SIG2.HI.A SIG2 UZ3.HI.A GAR-an [... 1] e-re- 
qam-ma 

122. [...] x d.Nin-a-gal 

123. [...] d.Nin-zadim 

124. [... DUMU.MEJS um-ma-ni 

125. [...] DU SUB-di 

126. [... SA]R 1-as 

127. [... G]I.IZI.LA2 

128. [...]x tu-lal 


129. [...] SAR-ha 

130. [...]-ta te-se-en 

131. SIM.LI ta-sar-raq 
41, NIG2.NA SIM.LI fa-sar-raq 

132. [... GIS.]ERIN ina SU-lca JLA2-ma 

41. GRS.ERI1N final SU-lca ILA2-ma 

133. [en an.na n]i.bi.ta tu.ud.da.a SID-nu 

42. en an.na nf.bi.ta tu.ud.da.a 3-Su SID-nu 

134. [en d.UTU e]n gal an.ki.bi.da.ke4 

42. en d.UTU en [glal an.ki.bi.da.ke4 

135. [en a nam.ti.la i7] fl.la me.en SID-ma 

43. en a nam.ti.la i7 fl.la.me.en [x x 1 

136. [...] SUM- in 

43. [...lx MES x [x SUlM-in 

137. [en illu garza.bi a§.am ma§.am 3 T]A.AM3 SID-nu-[ma] 

44. en illu garza.bi a§.am mas.am SID-ma 

138. [...] BAL-q[t\ 

44. xxx na? BAL-q/ 

138a. [...]xxx 

44. NIG2.NA DUB-aq 

45. ZI3.MAD.GA2 ana vu-ut UDU.NITA2 SUB-di-ma SISKUR2 

45. rBAL-o/KESDAl.MES rfu-xl-/i?-ma? 

46. LU2.MAS.MAS ina GUB3 DINGIR.BI ana IGI d.E-a d.UTU u 
46. d.Asal-lu-hi GUB?-ma? 

139. [...] xxx [...] 

140. [...] suluh?hi tul [...] 
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141. [x] xx [x] x GIS.SINIG U2.I[N.NU.US] 

142. [GIS.S]A3.GISIMMAR x x [...] x ma SU -su I[LA2-ma] 

143. [en] d.UTU di.ku5.mah an.ki.[bi.da.ke4] 

46. en d.UTU rdi.ku51.mah SID 

144. [e]n d.E-a d.UTU u d.Asal-lu-hi SID-[mi] 

47. en d.E-a d.UTU u d.Asal-lu-hi 3-&j SUP 

145. [x] an-nam ana IGI d.UTU SID-[nu] 


146. [ana] d.Ku-su d.Nin-girim d.Nin-kur-i[a] 

147. [d] .Nin-a-gal d .Ku-sigl7-ban-da d.Nin-fldu 

148. [d] .Nin-zadim NIG2.NA SIM.LI GAR-a[n] 

149. [UDU.NITA2.SIS]KUR2 BAL-g/KAS SAG BAL-gi-ma 

150. [KA].LUH.U3.DA KA.DUH.U3.DA D[U3-u ]$ 

151. [NIG2.NA GI.I]ZI.LA2 tus-ba-a J -[Z\u 

152. [DUG.A.GUB2.BA tul-la]l-su te-re-qam-[m]a 


153. [...] x x Sa [x] 

154. [...] ma? kab [x] 

154a. [...x] 


Walker bemerkt an dieser Stelle: "If K 6324+ and K 8656 are continuous there is no 


155. [... I3.]NUN.NA [xx] 

156. [...] x BAL-fu GIN [x] 

157. [...] GAR-an UDU.NITA2.SISKUR2 BA[L -qi] 

158. [UZU.ZAG UZ]U.ME.HE2 UZU.KA.NE tu-fah-[ha] 

159. [...] LAL3 BAL-g/MAS.MAS i-di DINGIR.BI GUB-[az] 

160. [en u4].dingir dlm.ma SID -nu-ma tus>-ken-[ma] 

47. eln u4.dingir [dfm.mla SID-m[a 

161. [KA].LUH.U3.DA KA.DUH.U3.DA DU3-[u$] 

47. KA1.LUH.U3.DA DU3-[ui1 

162. [EGIR-&J] en alam.ku me.gal su du7.a SID-[nu] 

48. EGIR-^u en alam.ku me.gal su.t[i.a] SID-ma 

163. [tak]-pir-tu u li-ih-[Su] 

48. tak-yir-ti tu-kap-na-ar 


164. [ana SA3 GESTUii] ^a DINGIR.BI ki-a-am DUG4.GA-b[i 

165. [KI DINGIR.MES SE]S.MES-ka ma-na-i{a] 


1966 Walker, Dick, Induction, 39. 
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166. [ana SA3 GESTUii 15 -S\u tu-lah-h[a$] 


167. [ul-tu U4 -me an-ni-i ] NAM.MES-La ana DINGIR-fi lim-[ma-nu]-ma 

168. [KI DINGIR.MES SES.MES]-£a ta-at-tam-[nu] 

169. [ana LUGAL mu-dipi-k]a qu-ru-[ub] 

170. [a-naE-ka ...] qu-m-u[b] 

171. [a-na KUR tab-nu]-u nap-Si-ir [...] 

172. [ana SA3 GESTUii 150-£u] tu-lah-haS 

49. Ii-ih-M tu-lah-ha$ 


173. [te-re-qam-ma DUMU.MES um-ma-ni m]a-la 
49. te-re-gam-ma DUMU.MES um-ma-nu ma-l\ al 

173. ana DINGIR.BI TE-u 

49. ana DINGIR.BI TE-u 50. u u-nu-ut-\su-nu 

174. [... d.Nin-kur-ra d.]Nin-a-gal d.Ku-sigl7-ban-[da] 

50. .. .1 d.Nin-kur-ra d.Nin-a-gal d.Ku-sigl 7-ban-da 

175. [d.Nin-fldu d.Ni]n-zadim GUB-su-nu-£i-m[a] 

51. d.Mn-i7fdu d.Nin-zadim G\JB-su-nu-ti\-ma SU-lsul-flu ina 
TUG2.BAR.SI 

52. KESDA-as ina GIR2 GIS.SINIG KUD-afs,,, 

176. [...] 

177. [...] 

178. [...] x [...] 


179. ana-kula e-pu-[Su ...] 

52. ana-lcu la DU3-u .. .1 

180. d.Nin-a-gal d.E-a [...] 

52. d.Nin-a-rga/?1 d.IDIM &LU2.rS!MUG1 DU3-£u DUG4.GA 

181. ana-ku ulD\J3-uS ana-ku la e-[pu-Su-ma ...] 

182. d.Nin-ildud.E-a DINGIR <fa'LU2.NAGAR lu x [...] 

183. ana-ku ul DU3-u£ ana-ku la e-pu-Su-ma qa-x [...] 

184. d.Ku-sigl 7-ban-da d.E-a DINGIR £a LU2.KU3.[DIM2 ...] 

185. d.Nin-kur-ra d.E-a DINGIR Sa LU2.[TIBIRA ...] 

186. d.Nin-zadim d.E-a DINGIR [ifaLU2.BUR.GUL ...] 


53. IGI DINGIR.BI BAD-fe 

187. MAS.MAS ana IGI DINGIR.BI [...] 

53. MAS.MAS ina IGI DINGIR.[BI.,, 

188.6n &.a.zu.de MIN gal.a [...] 

53. enl e. a.zu.de [MINI ina Sa-hi-ka SID-nu 
189. en alam ki.ku.ga.ta u.[tu.ud.da ...] 
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54. en alam ki.ku.ga.ta u.ltu.ud.da 

190. en alam an.ne u.[tu.ud.da ...] 

54. enl alam an.na u.tu.ud.da 

191. en d.Nin.fldu nagar.gal.a[n.na.ke4 ...] 

55. en d.Nin.fldu nagar. gal, an.na. [ke4 

192.6n tug.mah tug.mg.lam.ma ga[da.babbar.ra ...] 

55. eln tug.lmah tugl.mg.lam.ma gada.babbar.ra 

193. en aga.mah aga.m.gal.[a.ri.a ...] 

56. en aga.mah 

194. en gis.gu.za.ku.ga d.Ninildu nagar.ga[l.an.na.ke4 ...] 

56. en giS.gu.za.ku.ga SID-ma ana IGI [DINGIR.BI1 


195. en gin.na na.an.gub.be.en SID-ma t[al -...] 

56. en gin.na na.an.gub.be.en SID 

196. en gin.na na.an.gub.be.en sa-na-[a ...] 

57. _ 2-u SID-ma 

197. GIS.HUR.MES KU4-[rab ...] 

57. GIS.HUR.MES KU4-rab 

198. en gin.na na.an.gub.be.en Sal-sa SID-ma 

57._ 3 -Ju SID-mra 

199. ki.d.UTU DU [...] 

57. ki.d.UTlU DU x x 

200. ina IGI KESDA 5a DINGIR.BI DUH-ar 
57. ma IGI KESDA 58a. sa DINGIR.BI DUH 

201. EGIR-su sa DINGIR.MES DUMU.MES um-ma-ni DUH-ar 
58c. EGIR-jfo sa DENGIRIMES DUMU.MES UM.ME.A DUH 

202. EGIR-su 5a d.Ku-su u d.Nin-girim DUH-ar 
58b. EGIR-su sa d.Ku-su u d.Nin-sh\im DU1H 

203. EGIR-su sa DINGIR.MES GAL.MES DUH-ar 
59. EGIR-su sa DINGIR.MES GAL.MES DUH 


204. [...] x x 

Der Rest der assyrischen Version ist verloren. 

Babylon 

59. SU DINGIR DAB-ma 

en gir.ki.bal MIN [ki.ku.gal 
en e.sfr.ra gin.a.ni.ta 

60. ENE DINGIR SID-nu 

ina KA2 E DINGIR.BI muh-hu-ru tu-sam-har 
SU DINGIR DIAB-mal KU4-ma 
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en lugal.mu s&.dulO.ga.zu.Se 

61. EN pa-pa-/?i SID-nu 
DINGIR ina KLTUSJu TUS-ma 
en unu kin.sig.an.na.ke4 

en me.te bara.mah 
ina KI.TUS-5U SID-nu 

62. ina ZAG pa-pa-hi SUTUG SUB-di ana d.E-a u d.Asal-lu-hi KESDA 
KESDA-as KESDA if u-sa]l-lam-ma 

63. KA.LUH.U.DA DINGIR.BI DU3-roa ana DINGIR.BI KESDA 
KESDA-as A GIS. bu-gin-ni DINGIR.BI tul-lal-ma 

64. en d.Asal-lu-hi dumu.eridu.ki.ga.ke4 1-Su SID-roa 
M DINGIR-ti-fi tu-tah-\hi] 

65. ina GE6 GAR-an 

ana KAR ABZU DU-ma TUS tak-pir-tu eb-bi-tu EN KAR ABZU DU- 
aic-[mal 


66. ZU-u ZU-a li-kal-lim NU ZU-a NUIGI NIG2.GIG d.En-hl GAL-i 
d.AMAR.UTU. 

67. M-i KA top-pi GABA.RI sir-pi SA4 sa Ld.PA-NIR.GAL2- 
DINGIR.MES 

68. DUMU I,Da-bi-bi LU2.INIM.INIM.MA I.SUM.NA-d.AG DUMU 
I.GA.HUL2-d.7n-tu 

69. LU2.MAS.MAS a-na TIN ZI.MES-su GID2.DA U4,MES-sii is-tur-ma 
10. i-na E.SAG.ILA2 u-kin 


Synoptische Ubersetzung der Ritualtafeln mit den wichtigsten Beschworun- 


NINIVE-VERSION BABYLON-VERSION 

Korrelierende Zeilen werden untereinander dargestellt; die babylonische 
Version erscheint kursiv. Die Beschworungen, die fiir die Interpretation des 
Rituals von Bedeutung sind, werden ausgefuhrt. Sie unterscheiden sich vom 
Druckbild des Ritualtextes dadurch, dab sie eingeriickt werden. Alle Be¬ 
schworungen, sofem sie identifiziert oder gar tiberliefert sind, werden in den 
Anmerkungen kommentiert, die tibrigen nicht. 


1967 Die Umschriften der Beschworungen finden sich in Walker, Mis pi, passim, oder 
bleiben einer zukiinftigen Bearbeitung von Walker vorbehalten. 




434 


Quellen: 1. DieTexte 


(1) VORBEREITUNGEN IN DER STADT, AUF DEM LAND BZW. IM GARTEN 
UNDIM TEMPEL. 

NINIVE (Z. 1-54) 

1. Wenn du den Mund eines Gottes waschst, 2. sollst du an einem 
giinstigen Tag im Morgengrauen 

1. Wenn du den Mund eines Gottes waschst, an einem giinstigen Tag 

2. auf das Land, in den Garten am FluBufer gehen, und 

3. du siehst den Sonnenaufgang und ziehst einen Ritualkreis. 

4. In die Stadt kehrst du zuriick und inspizierst die Zuweisung 1968 . In der 
ersten halben Doppelstunde des Tages (= 7 Uhr) kehrst du auf das Land 
zuriick und 

5. nimmst ein Btindel Rohr. 

6. Rohrzelte machst du und stellst (sie) im Kreis auf und 

7. stellst Rohrhiitten fur Ea, SamaS und Asalluhi auf. 

8. Die Beschworung: "Reines Rohr, langes Rohr, reines Rohr des 
Rohrichts" 1969 , 

9. die Beschworung: "Deinen reinen Ton hat Asalluhi im apsu 
gesehen" 1970 

10. [ drei]mal vor den Rohrhiitten rezitierst du. 

11. [Rohrhiitten fur] Kusu, Ningirim (und) Belet-ill stellst du auf [...] 

12. Um den Tempel dieses Gottes herum x [...] 

13. [Ta]mariske, Dattelpalmenherz (und) Zeder legst du hin. 

14. [... ] Tempel (Plural) xxxx [... ] 

15. [Die B]eschworung: "Rohr, aus dem apsu gewachsen" 1971 vor dem Rohr 
x [... rezitierst du.] 

16. [Die B]eschworung: "Rohr, dessen Herz rein, prachtig ist" 1972 vor dem 
Rohr [... rezitierst du.] 

17. [Die B]eschworung: "Mehl der Fiirstlichkeit, das gestreut ist" 1973 vor 
dem Mehlkreis x [... rezitierst du.] 


1968 Vgi AHw 387a: ishu II, "Zuweisung". CAD I/J 190a, "appurtenances (?)". Es handelt 
sich um die verschiedenen Kultmittel, die im Ritual gebraucht werden. 

1969 Diese Kultmittelbeschworung flir Rohr ist in STT 198:9-20 = Walker, Mis pi, 32, 
erhalten. Die Titelzeile findet sich auch in K6818:9b ("Mundwaschung der Konigsregalia"; 
vgl. Berlejung, Macht, 3). 

1970 Diese Kultmittelbeschworung fur Ton, der fur eine Rohrhtitte bei der Mundoffnung 
gebraucht wird, ist in STT 198:1-8 = Walker, Mis pi, 32, erhalten. Die Titelzeile ist auch in 
K6818:9a (ergSnzt) sowie in K8696:6 belegt ("Mundwaschung der Konigsregalia"; vgl. Ber¬ 
lejung, Macht, 3. 5). 

1 971 Diese Beschworung richtet sich an Rohr, das fur Rohrzelte verwendet wird, die ge- 
ordnet aufgestellt werden. Sie ist in STT 198,34-48 = Walker, Mis pi, 33, erhalten. 

1972 Diese Kultmittelbeschworung richtet sich an das Rohr, das fur die Herstellung von 
Rohrbiindeln verwendet wird. Sie ist in STT 198,49-62 = Walker, Mis pi, 33f, erhalten. 
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18. [Zum] FluB gehst du und wirfst Rostmehl in den FluB. Mih[hu-Bier 
libierst du.] 

19. Du erhebst de[ine Fland], und die Beschworung: "Fleiligtum des apsu , 
in dem Schicksal 1974 bestim[mt wird" .. .] 1975 

20. [Die Beschworung: "K]ai des apsu , rei[ner] Kai" 1976 [...] 

21. [Die Beschworung: "K]ai aus Lapislazuli, Kai des En[ki...] 

22. rezitierst du [dreimal vor] dem FluB und Wasser fur die [sieben 
Weihwasserbecken] 

23. [schopfjst du. Du kehrst zuriick und im "Haus des Kusu" 1977 , in der 
Nacht, das Weih[wasserbecken] 

24. [der Mundwasch]ung mit Tamariske, Seifen[kraut, Palmenh]erz, 

25. sieben PalmschoBlingen, Salalu- Rohr, [Sumpfrohr, siiBes Rohr], 

26. [...] Salz, Ze[der, Zypresse, Wacholder,] 

27. [gehomte Salzkrauter], sikillu-Pfla[nze, Olbaum ...] 


1973 Diese Kultmittelbeschworung fur Mehl ist in Meier, Keilschrifttexte, 365-367 (Sm 
997 und Sm 814+), erhalten. Die Fangzeile dieser Beschworung findet sich auch in K6818:8, 
K8696:6 sowie K9276+ etc. Rs. 24 ("Mundwaschung der Konigsregalia"), vgl. Berlejung, 
Macht, 3. 5. 10. 

1974 Zu Simtu vgl. neuerdings Lawson, Concept of Fate, 127-130, der die hier verwende- 
ten Texte nicht beriicksichtigt. 

1975 Diese Kultmittelbeschworung fur geschopftes Wasser ist in STT 199 etc. Rs. 22-42' = 
Walker, Mis pi , 64f, erhalten. Nach Rm 225 etc. 38-50 = Walker, Mis pi, 50, gibt es eine 
weitere Beschworung, die ahnlich anlautet. Es handelt sich um "Heiligtum des apsu , Wald 
von Zedernduft, der Himmel und Erde erreicht". Die Titelzeile dieser Beschworung findet 
sich auch in K6818:11, vgl. Berlejung, Macht, 3. 

Vor den Kultmittelbeschworungen fur das Wasser fehlen in der vorliegenden Ritualtafel die 
Kultmittelbeschworungen fur Weihrauch und Feuer. Titelzeilen dieser Beschworungen sind 
uberliefert in K3511+ ii 33' = Walker, Mis pi , 43, sowie in K6818:10ab und K8696:7 
("Mundwaschung der Konigsregalia"), vgl. Berlejung, Macht, 3. 5; zum vollstandigen 
Wortlaut s. Rm 225 etc. 1-37 = Walker, Mis pi , 48-50. Laut der Unterschrift dieser Be¬ 
schworungen haben sie die Aufgabe, einen Gott zu reinigen. 

1976 Diese Kultmittelbeschworung fur Wasser ist in STT 199 etc. Rs. 43'-46' = Walker, 
Mis pi , 66, erhalten. Der Kolophon von STT 199 etc. lafit eine Datierung des Textes zu. Da es 
einen Priester des Zababa erwahnt, ist als terminus post quem dieser Tafel die Reform des 
Sanherib anzunehmen, die u.a. Zababa als Sohn des ASSur etablieren sollte; vgl. dazu KAV 
39 Vs. l’-5’ = SAA XII, 87. 

1 977 Vgl. auch K6818:7, vgl. Berlejung, Macht, 3 und BM 45749:15 (s.u. Text Nr. 1 
z.St.). Es handelt sich sicherlich um eine Rohrhutte fur die Dinge (Weihwasserbecken, Rau- 
cherwerkzeug und Fackel), die Kusu fur seine reinigenden Tatigkeiten benotigt; daher spielt 
sie bei der Zubereitung des Weihwasserbeckens wiederholt eine besondere Rolle. Da in 
K6324+ etc. 11 innerhalb des Ritualaufbaus, der sich im Garten befmdet, fur Kusu eine eige- 
ne Rohrhutte aufgestellt wird, konnte es sich ganz konkret um dieses Hauschen handeln. Evtl. 
ist das bit Kusu mit dem bit rimki identisch, das in demselben Kontext in STT 200 etc. 57-60 
= Walker, Mis pi , 87, s.u. S. 451 erwahnt wird; dafur spricht, daB beide "Hauser" zum Ritu- 
alaufbau im Garten gehoren. Nach STT 200 etc., ebd., konnte man das bit rimki jederzeit 
schnell errichten, so daB es kaum ein festgemauertes Gebaude gewesen sein kann. 
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32. [,..]xxx 

33. [...] xxx 

34. [Magneteisen]stein, [zalaqu-Stein ...] xx 

35. Serpentin, Kameol, Lapislazuli, pappar[dilu- Stein, papparminu-Stein,] 

36. Achat, Silber, Gold, Kupfer (und) Ei[sen f]tillst du, und 

37. 01, bestes 01, igulu- 01, Zedemol, Sirup (und) Butt[er riistest du] zu. 

38. WeiBe Wolle, rote Wolle (und) blaue Wolle [bindest du] an seinen 
Hals. 

39. Die Offnung einer kleinen [Op]ferschale bedeckst du; immer wenn du 
sie bedeckst, 

40. rezitierst du die Beschworung: "Der Konig des Himmels, an einem 
reinen Ort schopfte er (Wasser)" 1978 . 

41. Raucherbecken, Fackel (und) Weihwasserbecken schwingst du [iiber 
ihn]; 

42. das Feld reinigst du, den Boden fegst du, reines Wasser sprengst du. 

43. Ein Raucherbecken mit Wacholder stellst du auf, bestes Bier libierst du, 

44. 3 Mehlhaufen wirfst du vor das Weihwasserbecken. 

45. Die Beschworung: "Gebirge des Waldes des Zedemduftes" rezitierst du 
dreimal 1979 . 

46. Die Beschworung: "Weihwasserbecken von Kusu und Ningirim" 

47. rezitierst du dreimal [vor dem Weih]wasserbecken. 

48. [Die Beschworung: ",. .]x Nisaba" 1980 rezitierst du dreimal, 

49. [... v]or dem Weihwasserbecken riistest du eine Zuriistung zu. 

50. Du bringst ein mannliches Schaf als Opfer dar, ein Raucherbecken mit 
Wacholder stellst du hin, 

51. bestes [Bie]r libierst du, deine Hand erhebst du und 

52. die Beschworung: "Reines Wasser, Wasser, das im Tigris steht" 1981 

53. vor dem Weihwasserbecken rezitierst du dreimal und prostemierst dich. 

54. Zum Haus der Zuweisung kehrst du zuriick und stellst ein 
Tragaltarchen auf; den FluB inspizierst du. 


1978 Erhalten in KAR 229 Vs. 3'-11' = Walker, Mis pi, 58. Nach der Unterschrift ist dies 
eine Beschworung, die vor dem Weihwasserbecken zu rezitieren und fur "jedwedes Werk der 
Gotter" (mimma SumSu Sipir ilani) geeignet ist. 

1979 grpj | 99 e , c r s 47 ' _ walker, Mis pi 66 , erwuhnt die Titelzeile dieser Beschwo¬ 
rung. Sie ist in Rm 225 etc. 5 Iff = Walker, Mis pi 50-52, vollstandig tiberliefert. Es handelt 
sich um eine Kultmittelbeschworung fur das Weihwasser(becken). Die Titelzeile dieser Be¬ 
schworung findet sich auch in K6818:12 und K8696:8, vgl. Berlejung, Macht, 4f. 

1980 Di e Liicke ist leider nicht zu ergtazen. Sicher ist, daB eine Kultmittelbeschworung fur 
Mehl vorliegt. 

1981 Die Beschwdrung ist wahrscheinlich in Rm 225 etc. y+3 = Walker, Mis pi, 52, er¬ 
wahnt. Es handelt sich um eine Kultmittelbeschworung fur Wasser aus dem Tigris. Die Titel¬ 
zeile findet sich auch in K6818:13 und K8696:8 (erganzt), vgl. Berlejung, Macht, 4f. 
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Nach den diffizilen Vorbereitungen der ersten 54 Zeilen wird durch den Ortswechsel in die 
Werkstatt der zentrale Teil des Geschehens eingeleitet: 

(2) WERKSTATT 

55. In der Werkstatt (bit mare ummane ), dem Ort, an dem der Gott 
geschaffen wurde, 

1. in der Werkstatt (bit mummu) stellst du zwei Weihwasserbecken auf, 

56. du fegst den Boden, sprengst reines Wasser; fur Ea, Asalluhi und diesen 
Gott 

57. stellst du drei Raucherbecken mit Wacholder hin, du libierst bestes 
Bier. 

2. ein rotes Tuch vor dem Gott und ein weifies Tuch rechts von dem Gott 
(breitest du aus). Fur Ea und Asalluhi riistest du Zuriistungen zu, 

58. An diesem Gott vollziehst du Mundwaschung (1) und Mundoffnung. 

2. Mundwaschung (1)3. vollziehst du an diesem Gott, und fur diesen Gott 

3. riistest du eine Zuriistung zu. Du erhebst deine Hand, und 
die Beschworung: "Im Himmel durch sich selbst geboren " 1982 ; 

1. [Im Himmel] durch sich selbst ge[boren] (sum.), 

2. [Die Himmel wujrden! aus sich selbst geschaffen (akk.), 

3. auf der Erde aus sich selbst geboren (sum.), 

4. die Erde wurde aus sich selbst geschaffen (akk.), 

5. der Himmel ist Urgrund, die Erde ist Urgrund. 

6. Ich bin der Reinigungspriester, dessen Mund gewaschen ist. 

7. Meine Hande sind rein, meine Ftifie sind rein. 

8. An reinem Ort moge er reinigen: 

9. Moge er rein sein, rein sein, leuchtend sein. 

10. Moge er rein sein, rein sein, leuchtend sein. 

11. Die bose Zunge moge beiseite stefhen] 

12. Beschworung des aSipu [...] 

4. rezitierst du dreimal. 

59. Du schwenkst das Raucherbecken und die Fackel iiber ihn (den neuen 
Gott; Anm. d. Verf.), du reinigst ihn mit dem Weihwasserbecken. 

59a. [Die Beschworung: ”Im Himmel] aus sich selbst hervorgegangen” 
rezitierst du dreimal 1983 . 


1982 Die nachfolgende Beschworung ist in STT 199 etc. 1-12 = Walker, Mis pt, 62, er- 
halten. Das Incipit findet sich jetzt auch in Black, Wiseman, CTN IV, 188 Rs. iv 4' (IM 
67597). 

1983 Diese Beschworung konnte mit der vorhergehenden identisch sein. Vgl. aber K6324+ 
etc. 133 und BM 45749:42. 
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60. Zu diesem Gott sprichst du folgendes: 

61. "Von heute an gehst du vor Ea, deinen Vater; 

4. Die Beschworung: "Von heute an gehst du vor Ea, deinen Vater" 

62. dein Herz moge wohlauf sein, dein Gemiit sich freuen, 

63. Ea, dein Vater, wegen dir moge er voll Freude sein." 1984 

64. dreimal sollst du es sagen und dich dann prostemieren, und 

4. rezitierst du dreimal vor diesem Gott, und 

(3) PROZESSION VON DER WERKSTATT ZUM FLUB 

65. die Hand des Gottes sollst du packen und ihn ein mannliches Schaf 
empfangen lassen. 

5. die [Ha]nd des Gottes sollst du packen und ihn ein mannliches Schaf 
empfangen lassen. 

66. Die Beschworung: "Bei deinem Auszug, bei de[inem Auszug], in 
GroBe" 

5. Die Beschworung: "Bei deinem Auszug, ‘ebenso’ aus demWald" 

66. sollst du von der Werk[statt] 

5. sollst du von der Werkstatt 

67. bis zum FluB mit einer Fackel vor dem Gott rezitieren. 

6. bis zum Flufiufer mit einer Fackel vor diesem Gott rezitieren. 

Da diese Beschworung viele Informationen fiber das Material der 
Herstellung bietet, sei sie hier teilweise zitiert 1985 : 

13. Bei deinem Auszug, "dito" [in] GroBe, bei deinem [Auszug] aus 
dem Wal[d], 

14. Holz des reinen Waldes, bei deinem Auszug aus dem reinen Wald, 

15. Holz des reinen Gebirges, bei deinem Auszug aus dem reinen 
Gebirge, 

16. Holz des reinen Gartens, bei deinem Auszug aus dem reinen Garten, 

17. Holz der reinen Ebene, bei deinem Auszug aus der reinen Ebene, 

18. Holz des reinen FluBufers, bei deinem Auszug aus dem reinen 
FluBufer, 

19. Holz des reinen Meeres, bei deinem Auszug aus dem reinen Meer, 

20. Holz der reinen Flut, bei deinem Auszug aus der reinen Flut, 

21. Holz des reinen Rohrichts, bei deinem Auszug aus dem reinen 
Rohricht, 


. 1984 Eine ahnliche Formulierung (ohne die "Vaterschaft des Ea") ist auch als ein Element 
der Segenswiinsche fur den Konig belegt, vgl. Watanabe, Segenswiinsche, 372: Ilf. 

'985 Es folgt STT199 etc. 13-40+x = Walker, Mis pi 62f. 
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22. Holz des reinen Waldes von wilden Zypressen 1986 , bei deinem 
Auszug aus dem reinen Wald wilder Zypressen. 

In diesem Formular geht es mit den folgenden Holzem (Z. 23-29) weiter: Zeder, Zypresse, 
Feigenbaum, Buchsbaum ( taskarinnu ), Sissoo-Baum ( musukkannu ), Ebenholz, mgsu-Baum. 

30. Glanzendes Holz, (wie) die Quelle des Flusses aus dem reinen 
Himmel geboren, an einem reinen, weiten Ort. 

31. Deine Aste [kom]men aus der Unterwelt zum Himmel heran, deine 
[Wurjzel trankt Enki mit reinem Wasser. 

32. Das Gebet der Statue wird erhort. 

33. Deine Glieder, Ninildu stattet deine Glieder bei deinem 
Herankommen aus. 

34. Die Axt, mit der er dich beriihrt, ist eine groBe Axt, der MeiBel, mit 
dem er dich beriihrt, ist ein erhabener MeiBel, 

35. die Sage, mit der er dich beriihrt, ist eine reine Sage, 

36. und die Handwerker sind fur deine Holzglieder geeignet. 

37. Ninzadim, wenn du dich naherst, formt er deine [Gestalt]. 

38. Ninkurra, wenn du dich naherst, dein Auge macht er bunt, x 

39. Kusigbanda, wenn du dich naherst, die Statue fiihrt er aus. x 

40. Diese Statue [...] 

68. Die Handwerker, soviel als sich diesem Gott [genahert hatten,] 

69. [und] ihre Werkzeuge: Mit diesem Gott auf das Lan[d gehen sie xx] 

(4) AM FLUB 

70. [Im G]arten am FluBufer setzest du (sie) hin. 

71. [Diesen Gott] laBt du auf einer Rohrmatte Platz nehmen und stellst 
Rohrhutten auf. 

6. Er nimmt auf einer Rohrmatte Platz, und 7. seine Augen richtest du 
nach Westen, eine Rohrhiitte stellst du auf, 

72. [Fur] Ea und Asalluhi setzest du ein Tragaltarchen hin, 

7. fur Ea, Asalluhi und diesen Gott riistest du Zuriistungen. 

73. [Datt]eln und Feinmehl schiittest du hin, 

74. [eine Getreides]peise 1987 mit Sirup und Butter [stellst du hin]. 

75. Du stellst ein [Raucherbecken mit Wacho]lder hin, du opferst ein 
mannliches Schaf. 

76. [...] du libierst mazu-Bier und prostemierst [dich], 


i 98 « HA.SUR "eine Zypressenart", vgl. AHw 335. 

1987 Fur mirsu "Getreidespeise" (nicht: "Rtthrkuchen") vgl. Maul, Zukunftsbewaltigung, 
51f. 
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77. [xx ein Raucherbecken mit Wa]cholder stellst du auf, libierst bestes 
Bier. 

8. Du libierst bestes Bier und mazu-Bier, den Schenkel eines mdnnlichen 
Schafes offnest du, und 

78. [xxx] eine Axt, einen MeiBel, eine Sa[ge], 

8. eine Axt, einen Meifiel, eine Sage, 

79. [eine kleine Schildkrote, eine Schildkrote] aus Silber und Gold in den 
Schenkel des Schafe[s] 

9. eine kleine Schildkrote, eine Schildkrote aus Silber und Gold setzest du 
hinein. 

80. [setzest du hinein, du bindest es ein, und in den FluB] wirfst du (es). 

9. Du bindest es ein und wirfst (es) in den Flufi. 

81. [. ..] x [...] 

10. Vor Ea, "Konig, Herr der Wassertiefe", sagst du dreimal, und 

82. [...] x 

83. [...] 

84. [...] 

85. [...] 

86. [,..]xx[...] 

10. deine Hand erhebst du und rezitierst dreimal 

die Beschworung: "Enki, Konig des apsu" ms , und 

87. [...]xkxxxx 

11. Bier, Milch, Wein (und) Sirup libierst du, Mundwaschung (2) machst 
du, und ' 

88. [... Beschworung: "Der da kommt,] sein Mund ist gewaschen", 

11. die Beschworung: "Der da kommt, sein Mund ist gewaschen" 

89. [... "zu] seinen [Brii]dem moge er gezahlt werden! 

90. [... Axt, MeiBel,] Sage der Handwerker 

91. [... soviele wie sich ihm gena]hert hatten, nimm von seinem Leib 
weg 1989 ! 

92. [...] dieser Gott, oh Ea, sein Mund ist gewaschen. 

93. [... zu] seinen Briidem zahle ihn!" 

94. [Dreimal sollst du (dies) sa]gen und vor Ea die Zuriistung auflosen, und 
72. sollst du dreimal sagen und die Zuriistungen auflosen. 


1988 Diese Beschworung konnte in STT 199 etc. Rs. 1-21' = Walker, Mis pi,, 64, erhalten 
sein. 

1989 Moglich ist auch die Ubersetzung: "In seinem Leib (i.e. des Schafes; Anm. d. Verf.) 
nimm weg!", so z.B. Walker, Dick, Induction, 34. Zu den Ubersetzungsmoglichkeiten von 
ina vgl. GAG § 114c. 
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(5) PROZESSION VOM FLU6UFER IN DEN GARTEN 

95. die Hand [des Gottes sollst du ergreifen, und] 

72. Die Hand des Gottes sollst du ergreifen und 

(6) IM GARTEN IM KREIS DER ROHRHUTTEN UND ROHRZELTE 

95. im Garten, 

72. im Garten, 

95. inmitten der Rohrhiitten und Rohrzelte 

72. in das Rohrzelt 

96. diesen Gott laBt du auf der Rohrmatte in einer Leinendecke 1990 Platz 
nehmen. 

72. auf die Rohrmatte 13. in einer Leinendecke setzest du ihn hin. 

97. Seine Augen richtest du nach Osten aus, und um dieses Gotterbild 
herum 

13. Seine Augen richtest du nach Osten aus, 

98. sollst du in die Mitte der Rohrhiitten und Rohrzelte die Gerate des 
Gottes (unut ill), soviel als vorhanden sind, 

99. und das Werkzeug der Handwerker (unut mare ummane) werfen und 
dich entfemen. 

13. zum Flufi gehst du und wirf[st] Rostmehl in den Flufi. 

14. Bieropfer giefit du aus, deine Hand erhebst du, und 

die Beschworung: "Heiligtum des apsu, in dem Schicksal bestimmt 
wird" 199 ', 

die Beschworung: "Kai des apsu, rein[er] Kai " 1992 
75. rezitierst du dreimal vor dem Flufi, und Wasser fur sieben 

Weihwasserbecken schopfst du, in das "Hau[s de]s Kusu” stellst du es. 


1990 Eine Beschworung fur eine fapsu-Decke enthalt Borger, Weihe, 171 iv 41 ff. Ebd. 
handelt es sich um eine Kopfbedeckung. 

1991 STT 199 etc. Rs. 22-42' = Walker, Mis pi, 64f. Diese Kultmittelbeschworung wird 
ganz allgemein fur geschopftes FluBwasser (vgl. Z. 42') verwendet. In der Ninive-Version 
war sie (wie auch die folgende Beschworung) schon zu Beginn des Rituals rezitiert worden, 
vgl. K6324+ etc. 19(f). Die Ubersetzung von Jacobsen, Graven Image, 25 (zuletzt iibemom- 
men von Dietrich, Loretz, Jahwe, 29, und Dietrich, M., Werkstoff, 118): "Father ‘Waters 
below‘! To determine destinies ..." basierte auf TuL 26:14 (ad.abzu statt eS.abzu). Sie ist auf- 
grund der in WALKER, Mis pi, 64f, erhaltenen Beschworung zu revidieren. Die Titelzeile 
kann daher nicht als Argument dafiir herangezogen werden, daB das Weihwasser das Sperma 
Eas symbolisieren soil. Der weitere Verlauf des Textes spielt im iibrigen an keiner Stelle auf 
derartige Analogien an, gegen TuL, ebd. 

Hinter dem eS.abzu ("Heiligtum des apsu") verbirgt sich sowohl ein konkreter Tempel als 
auch ein kosmisches Gebiet im Umfeld Eas, vgl. dazu George, House, 83 Nr. 264 (ohne den 
Beleg aus BM 45749). 

1992 Zu dieser Beschworung vgl. K6324+ etc. 20. 
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16. In das [WeihJwasserbecken der Mundwaschung Tamariske, 
Seife[nkraut], Palmenherz, sieben Palmenschofilinge, Salalu-Rohr 1993 , 
Sumpfrohr, 

17. siifies Rohr, [... -rohr]xx[xxx]x, schwarzen Schwefel, x [xx], Salz, 
Zeder, Zypresse, Wacholder, 

18. x [... gehomte Salzjkrauter, sikillu-Pflanze, Olbaum, Magneteisenstein, 
zalaqu-Stein 1994 , 

19. [... Serpjentin, Kameol, Lapislazuli, pappardilu, papparminu, Achat, 

20 [Gold, Silber], Zinn, Eisen, 01, bestes 01, igulu-Ol, Zedemol, Sirup 

(und) Butter wirfst du hinein 1995 . 

21. [...] der Zuriistungen ihre Aromata wirfst du und stellst (es/sie) hin. 

Den Trog aus Tamariskenholz 22. [flillst] du mit 21. Wasser des 
Weihwasserbeckens. 

22. [In] den Trog wirfst du Kameol, Lapislazuli, Silber, Gold, Wacholder 
(und) geprejltes 01, und 

23. [den Trog] fur die Weihwasserbecken setzest du aufden Backstein der 
Belet-ill. 

24. [...] die Weihwasserbecken riistest du zu undmachst Mundwaschung 
(3). Die Zuriistung lost du auf, und 

25. [neun Zuriistungen] 

100. Fur Anu, Enlil, Ea, Sm, Samas, 

25. jiirAnu, Enlil, Ea, Sm, SamaS, 

101. Adad, Marduk, Gula (und) den Venusstem sollst du 

25. Adad, Marduk, Gula (und) IStarder Steme 

102. neun Raucherbecken vor dem Abendstem hinstellen, eine Zuriistung 
riisten, 

26. riistest du [nach No[rden zu, 

die Beschworung: "Tamariske, reines Holz m " 6 : 


1993 Beschworungen fur Tamariske, Seifenkraut, Rohr, gehomte Salzkrauter sind in die- 
sem Kontext auch in K3511+ i 1-49 = Walker, Mis pi, 40f (s.u.), erhalten. Aus der Unter- 
schrift des Textes wird ersichtlich, daB diese Beschworungen speziell fur die Mundwaschung 
eines Gottes gedacht waren. Beschworungen fur die hier erwahnten Ingredienzien finden sich 
auch in Surpu IX, 1-57. 

1994 Zu zalaqu vgl. S. 128. 

1995 Das Weihwasserbecken wurde in der Ninive-Version schon vor Beginn des eigentli- 
chen Rituals vorbereitet. K3511+ ii = Walker, Mis pi, 42f, bietet die Kultmittelbeschwomn- 
gen fur Simp, Butter und 01. Laut Unterschrift handelt es sich um Beschworungen fur die 
Mundwaschung eines Gottes. 

is>96 Es folgt K3511+ i 1-14 = Walker, Mis pi, 40. Es handelt sich um eine Beschworung 
fur Tamariskenholz, das bei der Mundwaschung eines Gottes verwendet wird, d.h. um eine 
spezielle Kultmittelbeschworung. Nach Ausweis der Z. 5-10 geht es in dieser Beschworung 
nicht darum, das Material zu verwandeln, aus dem das Kultbild besteht. Im Mittelpunkt des 
Textes stehen vielmehr die Aste dieses Baumes und deren reinigende Wirkung. 
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Da die Tamariske fiir die Herstellung und die Reinigung des Kultbildes von 
erheblicher Bedeutung ist, sei diese Beschworung hier ausfiihrlich genannt: 

1. Beschworung: 'Tamariske reines Holz, aus einem reinem Ort 
gewachsen ", 

2. aus einem reinen Ort hervorgegangen, 

3. die Wasser trinkt aus dem Kanal der Fiille. 

4. Aus deren Inneren die Gotter gemacht werden 
(3a.bi.ta dingir.re.e.ne mu.un.dim.e.ne) 

5. mit deren Zweigen Gotter gereinigt werden. 

6. Igisigsig, Obergartner Anus 

7. schnitt ihre Zweige ab und nahm sie. 

8. Asalluhi, Sohn Eridus, rezitierte die Beschworung, 

9. [den M]und des Gottes reinigte er und machte ihn kultisch rein. 

10. Moge der [Go]tt rein sein wie der Himmel, 

11. wie die [EJrde moge er rein sein, 

12. wie das Innere des Himmels moge er rein sein. 

13. [Die bose Zun]ge moge zurSeite stehen. 

14. [Beschworung der Tamariskje bei der Mundwaschung eines Gottes. 

26. rezitierst du, und 

103. ein mannliches Schaf opfem, bestes Bier libieren und 

104. Mundwaschung (2) und Mundoffnung machen, die Zunistung auflosen 
und 

26. Mundwaschung (4) machst du. 

105. fur Belet-ill, Kusu, Ningirim, Ninkurra 

27. [Neun] Zuriistungen fiir Belet-ill, Kusu, Ningirim, Ninkurra , 

106. Ninagal, Kusigbanda, Ninildu, Ninzadim und diesen Gott 1997 

27. Ninagal , 28. Kusigbanda, Ninildu, Ninzadim und diesen Gott 

107. Neun Raucherbecken vor den Gottem der Nacht hinsetzen, 

28. riistest du nach Siiden zu. 

107. ihre Namen nennst du. 

108. Ein mannliches Schaf opferst du, Mundwaschung (3) und Mundoffnung 
machst du. 

28. "Dito" (= (5.) Mundwaschung der Z. 26). 

29. Zwei Zuriistungen fiir Jupiter und Venus riistest du zu. "Dito " (= (6.) 
Mundwaschung ). 


1997 Dieselbe Reihenfolge findet sich in Borger, Ash., 89 Rs. 24. Mit DINGIR.BI ist 
immer der jeweils neu hergestellte Gott und nicht etwa ein weiterer Gott gemeint, gegen 
Dietrich, Loretz, Jahwe, 31. Zu den folgenden Stemnamen vgl. Reiner, Magic, 141 f, und 
Pingree, Walker, Star-Catalogue, 313-322. 
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30. Zwei Zuriistungen fiir Sm und Saturn riistest du zu. "Dito" ( = (7.) 
Mundwaschung). 

31. Drei Zuriistungen fiir Merk[ur], Sirius (und) Mars riistest du zu. "Dito" 
(= (8.) Mundwaschung). 

32. Sechs Zuriistungen fiir die Waage, den Stem von Samas, das 
Jochgestirn, den SU.PA-Stera 1998 , 

33. den grofien Wagen, die Dattelrispe der Virgo, Lyra riistest du zu. 

"Dito" (= (9.) Mundwaschung). 

34. Vier Zuriistungen fiir Pegasus, den Schwalbenstern, den Anunltu-Stern 
(und) das Ahrengestim riistest du zu 1999 . "Dito" (= (10.) Mund¬ 
waschung). 

35. Vier Zuriistungen fiir (das Sternbild) Fisch, den Wassermann, Eridu 2000 
(und) den Skorpion riistest du zu. "Dito" (= (11.) Mundwaschung) 2001 . 

36. Drei Zuriistungen fiir die (Steme) Anus, die des [Enlil und die des Ea 
riistest du zu. "Dito" (= (12.) Mundwaschung)]. 

Der 2. Tag 

109. Beim Morgengrauen in die Rohrhiitten fiir Ea, Samas und Asalluhi 

37. Bei Morgengrauen in die Rohrhiitte fiir Ea, SamaS und [Asalluhi 

110. stellst du drei Thronsessel, rote Kleider 2002 breitest du aus, 

37. stellst du drei Thronsessel], 38. rote Kleider breitest du aus, 

110. ein Leinentuch ziehst du (als Teppich) davor. 

38. ein Leinentuch ziehst du (als Teppich) davor. 

111. Drei Opfertische riistest du zu, Datteln und Feinmehl schiittest du aus. 

38. Drei Opfertische [riistest du zu, Datteln und Feinmehl schiittest du 
aus.] 

112. Eine Getreidespeise mit Sirup (und) Butter [stellst du hin.] 

39. Eine Getreidespeise mit Sirup (und) Butter stellst du hin. 

113. Eine Opferschale fiillst du mit gutem Mischbier [...] 

39. Eine Opferschale stellst du auf, 

114. SuBes Rohr und was darin ist schneidest du; und wo auch immer du die 
Opfertische aufstellst, 


1998 Dazu GOSSMANN, Planetarium, Nr. 385; zur Identifikation als Arktur (= aBootis) s. 
Donbaz, Koch, Astrolab, Anm. 13; die Lesung ist weiterhin unbekannt. 

1999 Nach GOSSMANN, Planetarium, Nr. 4.27.389, handelt es sich bei den letzten drei 
Stemen um den sudwestlichen Teil der Fische, den nordwestlichen Teil der Fische und den 
ostlichen Teil der Jungfrau. 

2°°o Dazu GOSSMANN, Planetarium, Nr. 306 (ein Stem Eas). 

2001 Schon Smith, S., Consecration, 41, hat auf die besondere Wertschatzung der Steme in 
der babylonischen Version hingewiesen. 

2002 Cf. Sm 290 etc. 30, vgl. S. 448. 
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115. fiillst du sechs kukfcubu-GefaBe 2003 mit bestem Bier und reihst (sie) 
nebeneinander auf. 

39. sechs [kukkubu-Gefdfie mit bestem Bier] 40. reihst du auf. 

116. Ein Raucherbecken mit Wacholder stellst du auf; 
drei BesprenggefaBe mit Blut reihst du auf, 

117. ausgewahlte Pflanzen wirfst du hinein. 

40. Ausgewahlte Pflanzen wirfst du hinein. 

117. Drei weiBe, fette Schafsopfer stellst du auf. 

118. Die Fruc[ht des G]artens preist du, du bewirtest (festlich). 

40. Die Fruch[t] des Gartens breitest du aus, du bewirtest (festlich) x[xxx] 
du streckst aus. 

118. Gesiebte Gerste 

41. Gesiebte Gerste schiittest du hin, 

119. schiittest du hinter die ausgewahlten Pflanzen. 

120. Wei[Be W]olle, rote Wolle, gekammte Wolle, rote tabamj-Wolle, 

121. [blaue W]olle, verschiedene Wollsorten (und) Filz stellst du hin [...] du 
entfemst dich und 

122. [...] xNinagal 

123. [...] Ninzadim 

124. [... die Hand]werker 

125. [...] x wirfst du hin 

126. [...]x 

127. [... eine F]ackel 

128. [...] x du reinigst 

129. [... ] Aufleuchten? 

130. [...] x du haufst auf. 

131. Wacholder schiittest du auf 
41. ein Raucherbecken mit Wacholder schiittest du auf, 

132. [... ZJeder erhebst du in deiner Hand, und 

41. Z[ede]r erhebst du [in] deiner Hand, und 

133 [die Beschworung: "Im Himmel durch sich] selbst geboren" rezitierst 
du, 

42. die Beschworung: "Im Himmel durch sich selbst geboren " 1<m rezitierst 
du dreimal, 

134. [die Beschworung: "SamaS], groBer Herr von Himmel und Erde" 2005 , 


2003 Zu den LibationsgefaBen adagurru, kukkubu und pihu vgl. Maul, Zukunftsbewalti- 
gung, 53. 

2004 Diese Beschworung wurde schon einmal rezitiert, vgl. K6324+ etc. 59a sowie BM 
45749:3. 

20°5 Keine der Beschworungen an den Sonnengott, die bei Mayer, W.R., UFBG, 410- 
423, aufgefuhrt sind, stimmt mit dieser Titelzeile uberein. 
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42. die Beschworung: "SamaS, [grojfier Herr von Himmel und Erde n , 

135. [die Beschworung: "Wasser des Lebens, FluB], der steigt" rezitierst du, 
und 

43. die Beschworung: "Wasser des Lebens , Flufi, der steigt" [rezitierst du, 
und] 

136. [...] gibst du. 

43. [...] xxx [x gibst] du. 

137. [Die Beschworung: "Die Quelle, ihre Ordnung ist einzig, ist heilig" 
dreimal] rezitierst du, [und] 

44. Die Beschworung: "Die Quelle, ihre Ordnung ist einzig , ist heilig" 2006 
rezitierst du, und 

138. [...] libierst [du,] 

44. [...] libierst du, 

138a. [...]xxx 

44. ein Rducherbecken schuttest du auf. 

45. Rostmehl wirfst du auf die Stirn des Schafes und [bringst] ein 
Schafsopfer dar. [Zuriistungjen [xxx], und 

46. der maSmasSu steht links neben diesem Gott, vor Ea, Samas und 
[Asalluhi], und 

139. [...] xxx [...] 

140. [...] xxxx [...] 

141. [x] xx [x] x Tamariske, Seif[enkraut] 

142. [Pa]lmenherz x x [...] x x er [erhe]bt seine Hand, [und] 

143. [die Beschworung]: "Samas, erhabener Richter [von] Himmel und 
Erde" 2007 

46. die Beschworung: "Samas, erhabener [Richer]" rezitierst du. 

144. [die Beschworung:] "Ea, Samas [und Asalluhi]" rezitierst du. 

47. Die Beschworung: "Ea, Samas und Asalluhi 2m " rezitie[rst du] dreimal. 


2006 Auch hier gibt der Text keinen AnlaB, an die Zeugung durch Ea oder an die Ejakula- 
tion seines Samens zu denken, gegen Jacobsen, Graven Image, 26, gefolgt von Dietrich, 
M., Werkstoff, 120. Die Beschworung bezieht sich auf das Wasser, das aus dem FluB ge- 
schopft wird, um wiederholt im Ritual verwendet zu werden. Da es aus dem Wohnsitz Eas 
stammt, stellt es eine Verbindung zu ihm her. 

2007 Keine der Beschworungen an den Sonnengott, die in Mayer, W.R., UFBG, 410-423, 
erwahnt sind, stimmen mit dieser Titelzeile iiberein. Evtl. ist das Ende dieser Beschworung in 
Sm 290 "Rs." l'-5' = Walker, Mis pi, 79, tiberliefert. Es wtirde sich dann um ein kPutukku- 
Gebet an den Sonnengott handeln. Nach der neuen Klassifizierung der Beschworungstafeln 
durch Walker (Computerausdruck vom 10.2.1995) gehort diese Beschworung zur dritten 
Beschworungstafel. Bis zur Fertigstellung seiner angekiindigten Neupublikation dieser Texte 
wird fur Sm 290 die Zeilenzahlung seiner o.g. Arbeit beibehalten. 

2008 D er Wortlaut dieser Beschworung ist z.T. in Sm 290 "Rs." 6-10' = Walker, Mis pi, 
79, und vollstandig in Hama 6 A 343 ii = Laessoe, Prayer, 60-67, tiberliefert (zu weiteren 
Parallelen (IM 124645 Sippar 177/2340 iif (Z. 6-11.16-18.26-41); Sm 1414 (Z. 6-18); 
K2969+ ii (Z. 34-41); K5754+ ii (Z. 34-41)) vgl. demnachst C. Walker); nach der neuen 
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Diese Beschworung lautet ausfiihrlich: 

6. Ea, SamaS und Asalluhi, die groBen Gotter, 

7. Richter des Himmels und der Unterwelt, die die Schicksale 
bestimmen, 

8. die die Entscheidungen entscheiden, die die Kultstadte groB machen, 

9. die die Kultssitze fest griinden und die Anteile festsetzen, 

10. die die Geschicke vorzeichnen, die Anteile zuteilen und sich um die 
Heiligtiimer kiimmem, 

11. die den Reinigungskult reinigen (lassen) und das Reinigungsritual 
kennen. 

(12.Die Schicksale zu bestimmen, die Geschicke vorzuzeichnen, liegt 
in euren Handen. 

13. Das Schicksal des Lebens bestimmt nur ihr. 

14. Die Geschicke des Lebens zeichnet nur ihr vor. 

15. Die Entscheidung des Lebens entscheidet nur ihr.) 

16. Alle Kultsitze der Gotter und Gottinnen iiberwacht ihr. 

17. Ihr seid die groBen Gotter, die gerecht leiten 

18. die Entscheidungen des Himmels und der Unterwelt, der 
Grundwassertiefe und der Meere. 

(19.Euer Wort ist Leben, der Ausspruch eures Mundes ist Heil; 

20. das Werk eures Mundes ist Leben, und 

21. nur ihr betretet das Innere des femen Himmels. 

22. (Ihr seid die,) die das Bose verandem und das Gute einsetzen, 

23. die die Krafte der bosen Vorzeichen losen (und) 

24. die schrecklichen Traume, die nicht gut sind, 

25. die die Schnur des Bosen zerschneiden.) 2009 


Klassifizierung der Beschworungstafeln durch Walker (Computerausdruck vom 10.2.1995) 
gehort diese Beschworung zur dritten Beschworungstafel (Section B). Bis zur Fertigstellung 
seiner angekundigten Neupublikation dieser Texte wird die Zeilenzahlung von Sm 290 ent- 
sprechend seiner Arbeit von 1966 beibehalten. Da Hama 6 A 343 ii zu Sm 290 "Rs." 6'-10' 
parallel verlauft, wird im folgenden ab Z. 6 durchgezahlt (abweichend von Laessoe, Prayer, 
60-67; seiner Z. 1 entspricht in der vorliegenden Ubersetzung Z. 6). Der Textus compositus 
dieser Tafeln wird im Rahmen der vorliegenden Studie als Sm 290 etc. zitiert. Hama 6 A 343, 
Sm 290 "Rs." und Sm 1414 wurden zuletzt von Maul, Zukunftsbewaltigung, 300-303 bear- 
beitet (Zeilenzahlung wie Laessoe), IM 124645 wurde kiirzlich publiziert von Al-Rawi, 
George, Sippar Library V, 225-228. 

Nach MAYER, W.R., UFBG, 382f, kann die Beschworung auch bei bit rimki und namburbi 
eingesetzt werden; vgl. auch SpTU II, Nr. 12 Rs. iii 27 (bitrimki). 

2009 Di e z. 12-15 und 19-25 sind nur im Schlangen-namburbi Hama 6 A 343 tiberliefert; 
Z. 12-15 werden dagegen iibereinstimmend in IM 124645 ii und Sm 1414, die Z. 19-25 in IM 
124645 ii ausgelassen. Wahrscheinlich gehbren diese Verse nur zu der Version dieser Be¬ 
schworung, die sich an einen Menschen richtet, der sich mit Unheil infiziert hat; sie wurden 
innerhalb des Mundwaschungsrituals iibersprungen. Vgl. zusatzlich das Universal-namburbi 
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26. Ich bin der Hohepriester 

27. der reinen Kultordnungen seiner Stadt. 

28. Ich goB Wasser aus; ich reinigte euch die Erde, und 2010 

29. die reinen Throne stellte ich auf, damit ihr (darauf) Platz nehmt; 

30. die reinen roten Kleider schenkte ich euch, die reine Zuriistung 
riistete ich euch zu, 

31. ein reines Opfer opferte ich euch, die Opferschale mit Diinnbier 
stellte ich euch auf, 

32. Wein und Bier libierte ich euch. 

33f.Weil es eure Sache ist, die Kultordnungen der [groBen Go]tter 2011 zu 
vollenden, die Plane der Reinigungsriten instandzusetzen 
([GIS.H]UR Su-luh-ha gu-te-§[u-ru]), 

35. tretet an diesem Tag heran, und dieser Statue 2012 , die vor euch steht 
(i-na u4-[m]e an-ni-i GUB.[MES]-nim-flia a-ria $a-al-[mi an]-ni-i 
[Sa\ i-na ma[h-r]i-ku-nu GU[B ...]), 

36. bestinunt ihr das Schicksal groBartig! Ihr Mund moge zur Nahrung 
(sim-tu ra-biS [Si-m]a-a-[i>upi]-i-Su a-n[a ] ma-ka-I[e-e ...]), 

37. ihre Ohren mogen zum Gehor gesetzt werden (GESTUii-^u a-na na- 
as-m[e li §] -Sa-kin). 

38. Dieser Gott moge so rein sein wie der Himmel, 

39. wie die Erde moge er sauber sein, 

40. wie das Innere des Himmels moge er leuchten; 

41. die bose Zunge moge beiseite stehen 2013 ! 


1 in Maul, Zukunftsbewaltigung, 465-483 das teilweise (Z. 1-16 = hier Z. 6-25) parallel ver- 
lauft. 

2010 26. a-na-ku LU2.SANGA.MAH 27. U par-$i el-lu-ti URU-ftj 28. ad-di A.MES 
qaq-qa-ri ul-lil-ku-nu-Si. Evtl. ist ad-di auch zur vorhergehenden Zeile zu ziehen, so daB 
folgendermaBen zu ubersetzen ware: "Ich bin der Hohepriester, der die reinen Kultordnungen 
seiner Stadt vollzog. (Mit) Wasser reinigte ich den Boden fur euch." 

2011 Zu einer anderen Erganzungsmoglichkeit vgl. Maul, Zukunftsbewaltigung, 302 Z. 
24. 

2012 Hama 6 A 343 liest hier a-na $a-al-[...]. Gegen Maul, Zukunftsbewaltigung, 302 Z. 
26 {sa-al-[lP. ...]) ist die Erganzung ?a-al-mi durch K2969+ ii: ana ALAM an-ni-i gesichert. 

2013 An dieser Stelle fahrt die Beschworungstafel K2969+ ii, die seit Z. 34 mit Sm 290 
etc. parallel verlaufen ist, mit Ritualanweisungen fort, die denen auf der Ritualtafel K6324+ 
etc. grundsatzlich entsprechen. Der Einfachheit halber seien die Zeilen im AnschluB an Sm 
290 etc. weitergezahlt und im Rahmen dieser Arbeit als K2969+ ii etc. zitiert (zu Z. 45-48 
vgl. auch Rm 421 ii): 

42. Wenn du dies vor SamaS rezitiert hast, 

43. fiir Kusu, Ningirim, Ninkurra, Ninagal, 

44. Kusigbanda, Ninildu (und) Ninzadim 

45. ein magqifu-OpfergefaB stellst du hin; iiber diesem Gott schwenkst du ein Raucherbecken 
und eine Fackel; 

46. mit einem WeihwassergefaB reinigst du ihn, eine Mundoffnung machst du. 
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145. [Wenn du] dieses vor SamaS rezitiert hast, 

146. [fur] Kusu, Ningirim, Ninkurr[a], 

147. Ninagal, Kusigbanda, Ninildu (und) 

148. Ninzadim stellst du ein Raucherbecken mit Wacholder auf. 

149. [Ein mannliches Sch]af opferst du, bestes Bier libierst du, und 

150. [Mun]dwaschung (4.) und Mundoffnung mac[hst] du. 

151. [Ein Raucherbecken und eine Fa]ckel schwenkst du [iiber ihn], 

152. [mit dem Weihwasserbecken reinigst du] ihn und entfemst dich [un]d 

153. [...] xxx [x] 

154. [...] xxx 
154a. [...x] 

155. [... Butt]er [x x] 

156. [...] x ein magqifu-OpfergefaB stellst du auf, [x] 

157. [...] stellst du hin, ein mannliches Schaf opfer[st du], 

158. [Schulterfleisch, F]ettgewebe (und) Bratfleisch bringst du n[ah], 

159. [xxx] Simp libierst du. Der maSmaSSu steh[t] 2014 neben diesem Gott. 

160. [Die Beschworung: "Als d]er Gott geschaffen war" rezitierst du, und 
47. [Die Beschworung]: "Als der Gott [geschaffen war"] rezitierst du/er 

u[nd 

Diese Beschworung sei hier vorgestellt 2015 : 

If. Als der Gott geschaffen war und die reine Statue vollendet war, 

3f. erstrahlte der Gott in alien Landem. 

5f. Er tragt Pracht ( Salummatu ), ist geeignet fur die Herrschaft, er ist 
Held und hinsichtlich der Brust vollkommen. 

7f. Mit Glanz ( melammu ) umgeben, die Gestalt ( bunnannu ) mit 
ehrfurchtgebietendem Glanz ( raSubbatu ) angetan. 

9f. Prachtig erstrahlt er, die Statue ist in Reinheit herrlich. 


47. Ein maggifu-Opfergefafi stellst du hin, der maSmaSSu stellt sich auf die linke Seite dieses 
Gottes, 

48. die Beschworung: "Als der Gott geschaffen war" rezitiert er dreimal. 

2014 Nach K2969+ ii etc. 47 (vgl. Anm. 2013) steht der Priester wahrend dieser Beschwo¬ 
rung auf der linken Seite der Statue. 

2015 Diese Beschworung liegt derzeit in der Bearbeitung von STT 200 etc. = Walker, 
Mis pi, 83ff (Handerhebungsgebet fur die Mundoffnung eines Gottes) vor, deren Zeilenzah- 
lung ubemommen wird. Sie wird im Rahmen der angekundigten Neubearbeitung C. Walkers 
mit den alten und neuen Parallelen publiziert werden (im folgenden mit den entsprechenden 
Zeilenangaben, sofem sie iiber Walker, Mis pi, 83, hinausgehen): STT 201 iif; K2696+ ii 
und iii; K5754+ ii (Z. 1-9); K13461 iii (Z. 65-71); Rm 421; Rm 224 ii (Z. 1-21), iii (Z. 81- 
84); K63a iii; K3367; PBS XII/1 6 Vs. 1-2; 82-3-23, 96 iii (Z. 39-44). 
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11. Im Himmel geschaffen, auf der Erde geschaffen (sum. an dfm.ma ki 
dfm.ma; akk. ina AN-e ib-ba-nu ina er-se-ti ib-ba-nu), 

12f. diese Statue wurde aus der Gesamtheit von Himmel und Erde 2016 
geschaffen (sum. alam ne.e an.§ar ki.Sdr.ra.ta dfm.ma; akk. sal-mu 
an-nu-u ina kiS-Sat AN-e u Kl-tim ib-ba-ni). 

14f. Diese Statue wuchs auf im Wald der wilden Zypressen 2017 . 

16f. Diese Statue ging hervor aus dem Gebirge, dem reinen Ort. 

18f. Die Statue (hat) die Gestalt von Gott und Mensch (sum. alam 

nfg.dfm.dfm.ma dingir Iu.ul8.lu.ke4; akk. $a-lam bu-un-na-ne-e sa 
DINGIR.MES u LU2): 

20f. Die Statue (hat) Augen, die Ninkurra machte, 

22f. die Statue hat xx, die Ninagal machte, 

24f. die Statue hat eine Gestalt ( bunnannu ), die Ninzadim machte, 

26f. die Statue ist aus Gold und Silber, das Kusigbanda machte, 

28. [die Statue ist aus Holzgliedem, die Nin]ildu machte, 

29f. [die Statue ist aus ..., das] Ninzadim machte, 

3If. diese Statue [ist aus] hulalu- Stein, Augen-hulalu Stein, Serpentin, 

33. pappardilu-Stein, [papparminu- Stein ...] 

34. hulalu, parru [...] 

35f. Bernstein, Elektr[on ...] 

37f. durch das Werk des Stein[fassers ( qurqurru )...] 

39.-41. Diese Statue machten Ninkurra, Ninaga[l, Kusigbanda], Ninildu 
(und) Ninzadim. 

42.-44. Diese Statue riecht ohne Mundoffnung keinen Weihrauch, iBt kein 
Brot, trinkt kein Wasser. 

45. Asalluhi sah es: seinem Vater Enki (sagte er): 

46. Mein Vater, diese Statue ist ohne Mundoffnung; 

47. Enki (sagte) seinem Sohn Asalluhi: "Mein Sohn, was weiBt du 
nicht? 

48. Asalluhi, was weiBt du nicht? Was auch immer ich weiB: Geh, mein 
Sohn!" 2018 

49f. Wasser des apsu, mitten aus Eridu herausgebracht, 

51f. Wasser des Tigris, Wasser des Euphrat, von einem reinen Ort 
herausgebracht, 

53f. Tamariskenholz, Seifenkraut, Palmenherz, Salalu-Rohr, buntes 
Sumpfrohr, 

2016 Sumerisch: an.Sar und ki.5ar.ra.ta; es handelt sich um eine Anspielung an die Goiter 
der Urzeit AnSar und KiSar, vgl. Enuma e/if 1 12. 

Mi? Cf. STT 199 etc. 22 = WALKER, Mis pi, 63, s. S. 439. 

2018 Es folgt die Ritualanweisung an Asalluhi, die dem weiteren Procedere des Rituals 
entspricht. 
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55f. Sieben PalmschoBlinge, Wacholder (und) weiBe Zeder wirf hinein. 

57f. In den Pflanzungen des Kanals des reinen Gartens erbaue das reine 
Badehaus ( bltrimki)\ 

59f. Zum Kanal des reinen Gartens, zum Badehaus bringe sie (die Statue; 
Anm. d. Verf.) hinaus 2019 , 

61f. diese Statue bringe vor SamaS hinaus! 

63.-65. Die Axt, die ihn beriihrte, der MeiBel, der ihn beriihrte, die Sage, die 
ihn beriihrte und die Handwerker, die ihn beriihrten, [bringe] an 
diesen Ort! 

66f. Mit Bandagen binde ihre Hande, 

68f. mit einem Schwert aus Tamariskenholz schlage die Hand der 
Steinfasser ( qurqurru ), die ihn beriihrten, ab! 

70.-72. Diese Statue, die Ninkurra, Ninagal, Kusigbanda, Ninildu (und) 
Ninzadim machten, 

73.-75. Kusu, der Hohepriester Enlils, reinigte sie mit Weihwasserbecken, 
Raucherbecken und Fackel mit seinen reinen Handen. 

76. Asalluhi, Sohn Eridus, hat (sie) glanzend gemacht, 

77f. der apkallu -Weise und abriqqu -Priester von Eridu haben mit Sirup, 
Butter, Zeder (und) Zypresse 2020 

79f. zwei mal siebenmal deinen Mund geoffnet 2021 (sum.: imin a.ra 

min.am ka.zu ba.ab.duh.e.[e3]; akk.: si-bit a-di Si-na pi-ka ip-tu-u). 

81. Dieser Gott, wie der Himmel moge er rein sein, wie die Erde moge 
er rein sein, wie das Innere des Himmels moge er leuchtend sein, die 
bose Zunge moge beiseite stehen. 

82. Beschworung, Handerhebungsgebet (3u.fl.ld) fur die Mundoffnung 
eines Gottes. 

Die Beschworungstafel beinhaltet auch eine kurze Ritualanweisung: 

83. Wenn du dies rezitiert hast, sollst du das maqqltu -OpfergefaB fur 
Ea, Sama§ und Asalluhi libieren. 

84. Du kniest nieder, und die Beschworung: "Reine Statue, in 
ehrfurchtgebietendem Glanz vollendet" 2022 sollst du dreimal 
rezitieren; Reinigungsritus ( takpertu) und Fliistem (lihSu). 


2019 Eine ahnliche Ortsangabe findet sich auch in Borger, Ash., 89 Rs. 21ff und 91:1 Off, 
VAB 7, 268 Rs. iii 19f (L4). 

2 ° 2 ° Auch K2445+ etc. 14-15 (s.u. S. 455) erwdhnt diese Materialien. 

2021 STT 199 etc. Rs. 24-28' = WALKER, Mispt, 65; in der Beschworung flir das Schop- 
fen des Wassers ist davon die Rede, daB Euphrat und Tigris siebenmal geoffnet werden. 

2022 Alam.kil nf.gal Su du7.a. Diese Beschworung ist wahrscheinlich identisch mit der 
nachfolgenden Beschworung alam.kil me.gal 3u du7.a, "Reine Statue, fur die groBen me voll¬ 
endet". 
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160. du kniest nieder, [und] 

161. [Mundwa]schung (5.) und Mundoffnung machst d[u]. 

47. [du] machst (13.) Mund]waschung. 

162. [Danach] sollst du die Beschworung: "Reine Statue, fur die groBen me 
vollendet" rezitier[en]. 

48. Danach sollst du die Beschworung: "Reine Statue, fur die grofien me 
vollend[et]" rezitieren 

Diese Beschworung lautet ausfiihrlich 2023 : 

Section B 

100. [Reine Statue, in ehrfurchtgebietendem Glanz voll]endet, alles ist 
vollendet. 

101. [...] die Geburt, bei der (?) sich das Gebirge nicht genahert hat, 

102. [ihren Namen? ...] mogen sie benennen. 

103. [...] groBartig vollendet. 

104. [...] der GroBschmied Anus, 

105. der [...]-Stein des [...] hat dich liebevoll betreut. 

106. Kupferf...] ?? 

107. xx[...] der Finger umspannt dich. 

108. Der hulalu-Stcm, Kameol, Lapislazuli, den er dir geschaffen hat, 

109. (er) sei rein (und) strahlend. 

110. Ea, der groBe Fiirst, Schmied des Himmels und der Erde, der Herr 
des weiten Verstandes, 

111. der aus dem apsu von Eridu einen Steinfasser geschaffen hat, (und) 

112. Asalluhi, der Sohn von Eridu, der Konig der Gesamtheit der Gotter 
des Himmels und der Erde, 

113. mit Zeder, Zypresse, Ol (und) Sirup des Landes offheten sie deinen 
Mund. 

114. Mit reinem Wasser, Badewasser, besprengte er deinen Kopf (a 
sikil.la a.tu5.a ugu.zu mu.un.sxg), 

115. mit reinem Ol des Geschaffenwerdens beriihrte er deinen Mund 
(I.kii.sig7.ga.ke4 ka.zu mu.un.tag). 

116. Einen Siindenbock des Schafspferches, 


2023 Nach der neuen Klassifizierung der Beschworungen durch Walker (Computeraus- 
druck vom 10.2.1995) gehort diese Beschworung zur dritten Beschworungstafel. Sie ist tiber- 
liefert in Rm 224 iii (Section B 100-115), in K2969+ iii (Section B 100-119) sowie in Sm 290 
"Vs." l'-5' (Section C 1-5) (= Walker, Mis pi, 80). Bis zur angektindigten Neupublikation 
dieser Tafeln durch Walker sei an dieser Stelle nur eine Obersetzung des Text us compositus 
dieser Versionen geboten. Der Text wird innerhalb dieser Studie als Rm 224 iii etc. Section B 
bzw. C zitiert. Die Zeilenzahlung orientiert sich an der Rekonstruktion, die Walker in Ktirze 
vorlegen wird. 
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117. ein lebendiges Schaf, ein Lamm, eine Fackel seines 
Weihrauchfasses, 

118. ein Raucherbecken (und) eine Fackel brachte er dir heraus. 

119. Der apkallu, der abriqqu-Piiestei von Eridu [...] 

Section C 
1 . [•••] 

2. [...] zudirmoge xxsein [...] 

3. [...] die Statue (in?) Zukunft in einem H[of...] 


4. Beschworung Handerhebungsgebet bei der [Mundoffnung] eines 
Gottes, 

5. Mundwaschung, Reinigungsritus (takpertu) und Fliistem ( lihSu). 


163. [Reinigun]gsritus und Fltiste[m]. 

48. und einen Reinigungsritus vollziehen. 

164. [In die Ohren 2024 ] dieses Gottes sollst du folgendes sage[n]: 

165. ["Zu den Gottem], deinen [Br]iidem, wirst d[u] gezahlt", 

166. fliiste[rst] du [in sein rechtes Ohr]. 

167. "[Von heute an] moge dein Schicksal zur Gottheit [geza]hlt werden, 
und 

168. [zu den Gottem], deinen [Briide]m, wirst du gezahlt; 

169. [dem Konig, der deine Weisung kennt], naher[e] dich! 

170. [Deinem Tempel, der ...], naher[e] dich! 

171. [DemLand, das dich sch]uf, sei wohlgesonnen!" [...] 

172. fliisterst du [in sein linkes Ohr]. 

49. Ein Fliistem fliisterst du. 

173. [Du sollst dich entfemen, und die Handwerker, so]viel als 
49. Du sollst dich entfemen, und die Handwerker, sovi[el] als 

173. sich diesem Gott naherten, 

49. sich diesem Gott naherten, 50. und [ihre] Werkzeuge, 

174. [_vor Ninkurra,] Ninagal, Kusigbanfda], 

50. [... vor] Ninkurra, Ninagal, Kusigbanda, 

175. [Ninildu (und) Nin]zadim laBt du sie hintreten, u[nd] 

51. Ninil[du (und) Ninzadim lafit du sie hintreten], und [ih]re Hande mit 
Bandagen 


2°24 Die Z. 164-175 werden nach Sm 290 "Vs." (Section C Z. 6-16) (= Walker, Mis pi, 
80f) und K13461 iv (Section C 9-17) erganzt. Fiir die Ubersetzung (?) der folgenden Ein- 
fltisterungen wie sie DIETRICH, M., Werkstoff, 121, bietet, gibt es keinerlei Vorlage. 
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52. bindest du; mit einem Schwert aus Tamariskenholz schlagst du [(sie) 
ab 2025 ] 

176. [...] 

177. [...] 

178. [...] x [...] 

179. "Ich machte [sie] nicht, [...] 

52. "Ich machte s[ie] (die Statue; Anm. d. Verf.) nicht, [...] 

180. Ninagal, Ea, [der Gott des Schmiedes, hat sie gemacht 2026 ...] 

52. Nina[gal], Ea des Sch[miedes] hat sie gemacht" sollst du sagen lassen. 

181. Ich habe (sie) nicht gemacht; (ich schwore, dab) ich (sie) nicht 
[gemacht habe, und ...] 

182. Ninildu, Ea, der Gott des Schreiners, xx [hat sie gemacht...] 

183. Ich habe (sie) nicht gemacht, (ich schwore, daG) ich (sie) nicht gemacht 
habe, und xx [...] 

184. Kusigbanda, Ea, der Gott des Goldsch[miedes, machte sie ... 

185. Ninkurra, Ea, der Gott des [Steinmetzes, machte sie ... 

186. Ninzadim, Ea, der Gott [des Steinschneiders, machte sie ... 

53. Die Augen dieses Gottes offnest du, 

187. Der masmasSu , vor diesen Gott [stellt er sich hin]. 

53. der masmaSSu, vor [diesen] Gott [stellt er sich hin]. 

188. Die Beschworung: M Bei deinemHervorgehen, ‘ebenso’ in GroGe" [...], 
53. [Die Beschworung]: "Bei deinem Hervorgehen, [ 6 ebenso 9 ], (d.h. akk.) 

bei deinem Hochwachsen" 2021 rezitierst du/er, 

Diese Beschworung lautet ausfuhrlich: 

1. Bei deinem Hervorgehen/Hochwachsen [...], 


2025 Vgi. STT 200 etc. 68ff = Walker, Mis pi 87ff, s.u. S. 451. 

2026 Nach STT 200 etc. 68-72 (s.u. S. 451) gehort diese Sequenz zur Mundoffnung. 

2027 Es handelt sich um ein Handerhebungsgebet fur die Mundoffnung eines Gottes. In- 
haltlich ist sie verwandt mit der folgenden Beschworung "Statue, im Himmel geboren (Z. 23- 
65)" (Z. 9-11 = Z. 59-61; Z. 12 = Z. 35). Die Z. 4-7 erinnem an die Beschworung "Bei dei¬ 
nem Auszug, ‘ ebenso’ in GroBe" (vgl. STT 199 etc. 33-36, s. S. 439) von der die vorliegende 
Beschworung durch die Angabe der akkadischen Interlinearubersetzung unterschieden wurde. 
Nach der neuen Klassifizierung der Beschworungen durch Walker (Computerausdruck vom 
10.2.1995) gehort diese Beschworung zur vierten Beschworungstafel. Sie ist uberliefert in 
K2445+ i (Z. 1-4.7-20); VAT 17039 i (Z. 9-19); BM 65594 (= 82-9-18, 5581) i (Z. 16-20); 
K4860 i (Z. 6-11); 81-2-4, 441 i (Z. 6-9); VAT 10038 Rs. 6-21 (Geers, Heft H 109, Z. 13- 
19); BM 83023 (Z. 1-5); IM 67597 Vs. i 3'-21' (Z. 1-14; s. Black, Wiseman, CTNIV, 188). 
Bis zur angekundigten Neupublikation dieser Tafeln durch Walker sei nur eine Ubersetzung 
des Textus compositus dieser Versionen geboten. Die Zeilenzahlung orientiert sich an der 
Rekonstruktion der Tafeln, die Walker demnachst vorlegen wird. Der Text wird im Rahmen 
dieser Arbeit als K2445+ etc. zitiert. K2946 i (Join zu K2445+) war bereits in Walker, Mis 
pi, 102f, publiziert. Evtl. liegt in K3472:5'-10' = Walker, Mis pi, 137, eine Kurzfassung vor. 
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2. wie das Holz des Waldes deines [...] 

3. deine Hand ... Anu [...] 

4. Ninildu[...] 

5. Die Axt, die dich be[riihrte ...], der MeiBel, der [dich beriihrte], 

6. ist ein erhabener [MeiBel] und 

7. die Sa[ge ...], reine Sage xx der Gotter, 

8. mit der goldenen Axt, mit der Axt aus Buchsbaumholz betreute er 
dich sorgfaltig ([mf.zi] ma.ra.ni.in.d[ul 1] bzw. ki-niS u-kan-ni-ka). 

9. Liege in einer reinen Leinendecke (tug.du8.a gada du8.a [ku.ga] 
he.em.ma.ra.na.a bzw. ina tap-se-e ki-te-me el-lu $i-lal)\ 

10. Sei der gute /amassu-Schutzgeist deines Tempels (d.lama sig5.ga 
e.za.a.kam he.me.en bzw. lu-u la-mas-su da-mi-iq-tum Sa E-ka at- 
ta)l 

11. In dem Heiligtum deines Tempels mogest du standig sein 
([za]g.e.za.kam he.em.ma.ra.an.gub.ba bzw. ina a-SIr-ti E-ka lu-u 
ka-a-a-na-at)\ 

12. Samag moge sich um deine wahrhaftige Entscheidung kiimmem 
(d.utu di mg.gi.na.zu gig he.em.ma.ra.ni.in.la bzw. d.UTU ana di-in 
kit-ti-ka li-qu-ul-ka). 

13. Marduk, der Sohn von Eridu, sprach zu deinem Mund eine 
Beschworung. 

14. Der iSippu- Priester, der Gesalbte, der apkallu und der abriqqu- 
Priester, die von Eridu, mit Sirup, Butter, 

15. Zeder (und) Zypresse offneten sie zwei mal siebenmal deinen Mund. 

16. Wasser der Beschworung von Eridu warfen sie auf dich. 

17. Ea, der Herr der weiten Einsicht, erhob deinen Kopf (d.en.ki en 
gegtu.dagal.la.ke4 sag.zu ma.ra.ni.in.fl.l[a] bzw. d.E-a EN uz-ni ra- 
pa-aS-ti re-Si-ka ul-li), 

18. deine Gottheit vollendete er (nam.dingir.zu gu ma.ra.ni.in.du7 bzw. 
i-lu-ut-ka u-Sak-lil). 

19. Deinen Mund setzte er zur Mahlzeit (ka.zu ninda.ku.da 
ma.ra.ni.in.gar bzw. pi-i-ka ana ma-ka-li iS-kun). 

20. Beschworung, Handerhebungsgebet fur [die Mundoffnung] eines 
Gottes (inim.inim.ma gu.fl.la dingir.ra [ka.duh.u.da.kam]) 2028 . 

189. die Beschwomng: "Statue, an einem reinen Ort ge[boren" ...], 

54. die Beschworung: "Statue, an einem reinen Ort geb[oren", 


2028 £)i e Beschworungstafel iiberliefert an dieser Stelle noch eine kurze Ritualanweisung 
an den maSmaSSu :: 

21. Der Beschworungspriester stellt sich vor diesen Gott und rezitiert [...] 

22. danach die Beschworung "Statue, a[m Himmel geboren]". 
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190. die Beschworung: "Statue, im Himmel ge[boren" 2029 ...], 

54. die Beschworung]: "Statue, im Himmel geboren", 

Diese Beschworung lautet ausfiihrlich: 

23. Statue, im Himmel ge[boren] (alam an.na u.[tu.ud.da] bzw. $al-mu 
Sad.a-num ib -[...]), 

24. aus dem Gebirge, dem reinen Ort, [...] (hur.sag ki.ku.ga.ta [...] bzw. 
ina KUR-i a-Sar el-lu [...]). 

25. Tigris, Mutter des Gebirges (i7.hal.hal.la ama.hur.sag.ga.[ke4] bzw. 
MIN um-mi KUR-i), 

26. brachte darin das reine Wasser (a.ku.ga Sa.bi mu.ni.in.tum bzw. 
A.MES el-lu-tum qe-reb-Su ub-lu). 

27. Belet-ill, die Mutter des Landes (d.Nin.hur.sag.ga ama 
kalam.ma.ke4 bzw. d.Be-7if-DINGIR.MES um-mi ma-a-tu), 

28. auf ihrem reinen SchoB zog sie dich auf (dulO.ku.ga.na a im.mi.in.e 
bzw. ina bir-ki-Su el-le-ti u-rab-bi-ka). 

29. Ninzadim, der groBe Steinschneider Anus, 

30. mit seinen reinen Handen betreute er dich sorgfaltig {ki-niS u-kan- 
ni-ka). 

31. d.LAL3 2030 , Schopferin der GliedmaBen, (d.LAL3 ur5.ra.na 
alam.sig7.sig7 bzw. d.MIN ba-na-at meS-re-e-ti ), 


2029 Nach der neuen Klassifizierung der Beschworungen durch Walker (Computeraus- 
druck vom 10.2.1995) gehort diese Beschworung zur vierten Beschworungstafel. Sie ist iiber- 
liefert in K2445+ i und ii (Z. 23.38-59); Rm 379+ iii (Z. 61-65); VAT 17039 ii (Z. 45-52); 
BM 65594 i und ii (Z. 23-35.65); K4860 ii (Z. 47-52); K1715+ i und ii (Z. 34-42.59-65); 80- 
7-19, 148 ii (Z. 46-58); Ki.1904-10-9, 64 ii (Z. 62-65); PBS XII/1 7 Vs. 14-18 i (Z. 25-27); 
PBS XII/1 6 Vs. 3-7 ii (Z. 46-48); IM 67597 Vs. ii l'-25' (Z. 48-62; s. Black, Wiseman, 
CTN IV, 188). Die Z. 59-65 waren bereits in Walker, Mis pi, 103f (Col. ii T-13'), publiziert 
worden; eine kurze Version liegt in K3472:H'-T6' = Walker, Mis pi, 137, vor. Zu Ki.1904- 
10-9, 64 vgl. Meek, Some Bilingual, bes. 137f. 

Bis zur angekiindigten Neupublikation dieser Tafeln durch Walker sei nur eine Ubersetzung 
des Textus compositus dieser Versionen geboten. Die Zeilenzahlung orientiert sich an der 
Rekonstruktion der Tafeln, die Walker demnachst vorlegen wird. Der Text wird im Rahmen 
der vorliegenden Studie als K2445+ etc. zitiert. 

Es handelt sich um ein Handerhebungsgebet zur Mundoffnung eines Gottes (inim.inim.ma 
Su.il.l£ dingir.ra ka.duh.u.da.kam). Der Wortlaut ist in Ausziigen evtl. auch in K3472:ll'-15' 
= Walker, Mis pi, 137, erhalten. In K3472:17' ist auBerdem noch die Catchline einer bisher 
ungenannten Beschworung uberliefert: "Statue, die aus dem apsu selbst hervorgeht, Statue 
mit reinem Herz." Diese Beschworung ist der einzige Hinweis darauf, daB das Herz des Kult- 
bildes eine Rolle spielte. 

2030 Nach Borger, Zeichenliste, Nr. 109, verbirgt sich hinter d.LAL3 die mannliche Gott- 
heit AlammuS. Da das folgende Epitheton eindeutig eine weibliche Gottheit voraussetzt, ist 
m.E. jedoch eher an eine Abkiirzung von d.LM.hur.gal.zu = Belet-ill oder d.Lal.an.na = 
Nin.sikil.la zu denken. Zu diesen Gleichungen vgl. Litke, Reconstruction, 91 ii 40 bzw. 96 ii 
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32. lieB dich an einem reinen Ort wohnen, 

33. warf Wasser der Beschworung auf dich. 

34. Der [a]pkallu-Priester Eas [erhob] deinen Kopf kraft des Amtes als 
Reinigungspriester. 

35. [SamaS] moge sich um deine wahrhaftige Entscheidung kiimmem. 

36. [...] xx mit dem zum Schreckensglanz Gehorigen sei ausgestattet 

([.. .]x zu.lim he.en.da.s[ur] bzw. [.,.] x si?-mat Sa-lum-ma-tu lu za- 
na-a[t])\ 

37. [...] seines Herzens mogest du sein [...]! 

38. Du mogest sein 2031 GroBdrache sein, und moge sein Wort fur das 
Land voll sein (uSumgal.bi he.me.en inim.bi kur.ta 
he.em.mi.ni.in.sa5 bzw. lu u-Sum-gal-la-ku at-ta-ma a-mat-su ma¬ 
la]-ta lim-la). 

39. Auf deinem erhabenen Thron, der als Band eingesetzt ist 
(gis.gu.za.mah.zu dur gar.ra.am bzw. ina GIS.GU.ZA-ka ra-kis? x- 
u-x), 

40. auf deinem Kultsitz des furchterregenden Glanzes mogest du 
wohnen (bara.mah.zu nf.gal hu.mu.un.da.ri bzw. ina pa-ra-am-ma- 
hi-ka nam-ri-ir-ri lu-u ra-mat). 

41. Der Tempel deines Wandels moge [...]. 

42. Der Tempel deines [...] moge taglich [...]. 

43. Dein [...] sei eines der Herze[nsfreude]. 

44. [Deine Viehhurde s]ei eine der reichlichen Rinder, der "dito" Schafe. 

45. Das Haus deines Wohnsitzes sei eines, was [...]. 

46. In deinem erhabenen Heiligtum soil alles Erdenkliche nicht aufhoren 
(e.nun.mah.zu mg.nam nu.silig.ga [...] bzw. ina ku-um-me-ka si-ri 
mim-ma Sum-Su a-a ip-par-ki)\ 

47. Das Haus deines Namens sei ein Haus der erlesenen Weisungen 
(e.mu.zu suh.zag.ga he.am bzw. E Su-me-ka lu Sa te-re-e-ti na-as- 
qa-a-ti). 

48. Mit reichlichen Mahlzeiten harre darin aus (ninda.ku.Sar.sar.ra.ta 
sh.bi zal.zal.e.de bzw. ina ma-ka-le-e du-uS-Su-ti ina llb-bi-Su Su- 
tab-ri )! 

49. In deiner glanzenden Viehhurde mogen Kuh und Kalb dauemd 
muhen (tur.zalag.ga.zu g[u4 a]mar.bi.ta gu.nun.d6 he.a bzw. ina tar- 
ba-si-ka na[m-ri] ar-hu u bu-ru lih-tab-ba-bu ). 


78. In Anbetracht der Tatsache, daB Belet-ill bereits in Z. 27 erwahnt ist, ziehe ich Ninsikilla 
vor. 

2031 Bezug unklar; nach der sumerischen Zeile handelt es sich um ein unbelebtes Objekt. 
Ftir das folgende Possessivsuffix trifft dasselbe zu. 
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50. Du mogest einer sein, dem sein Mutterschaf glanzendeLammer 
gebart (u8.bi sila4.babbar.ra u.tu.ud.da he.me.en bzw. lu-u sa lah-ra- 
su pu-ha-de-e nam-m-ti ul-la-da-Su at-tu). 

51. Du mogest einer sein, dem die gelbe Ziege gelbe Zicklein gebart 
(uz.sig7.bi mas.ni sig7.sig7 u.tu.ud.da he.me.en bzw. lu-u sa en-[zu 
ar]-qa-a-ti la-li-i ar-qu-ti MIN). 

52. Du mogest einer sein, den der Garten seines Obstgartens 
iiberreichlich mit Sirup und Wein versieht (gi§.kiri6 pu gis.kiri6.bi 
l[al] geStin.na su.pe3.pes.da h6.me.en bzw. lu-u sa ki-ir sip-pa-ti-su 
diS-pa kara-nam Sum-du-lu-su at-tu). 

53. Das Gebirge, das Ertrag bringt, moge dir Ertrag bringen. 

54. Das Feld, der Acker, der Ertrag bringt, moge dir Ertrag bringen. 

55. Der Obstgarten, der Ertrag bringt, "dito". 

56. [...] Fisch und Vogel, der Ertrag bringt, "dito". 

57. Der UberfluB des Gebir[ge]s, die Fiille des Meeres, das Ertrag 
bringt, "dito". 

58. [Auf] dem reinen [Sc]hoB deiner Mutter [...] Nintu [...], 

59. in der reinen Leinendecke liege! 

60. Der gute lamassu- Schutzgeist deines Tempels mogest du sein 2032 ! 

61. Im Heiligtum deines Tempels mogest du dauerhaft sein! 

62. In deinem Wohnsitz fur die Ewigkeit, dem Sitz der Ruhe, nimm 
Platz! 

63. Sin, dein Liebhaber, moge dich lieben! 

64. Das Herz von Enki und Ninki moge dir freundlich gesonnen sein! 

65. Beschworung; Handerhebungsgebet bei der Mundoffnung eines 
Gottes. 

191. die Beschworung: "Ninildu, GroBschreiner [Anus" ...], 

55. die Beschworung: "Ninildu, Grofischreiner An[us", 

192. die Beschworung: "Erhabenes Gewand, Festkleid [aus reinem Leinen" 
•••]> 

55. die Beschjwdrung: "[Erhabenes] Gewand, [Festkljeid aus reinem 
Leinen " 2033 , 


2°32 Dieselbe Formulierung findet sich auch in K2445+ etc. 10, s. S. 455. 

2°33 Nach der neuen Klassifizierung der Beschworungstafeln durch Walker (Computer- 
ausdruck vom 10.2.1995) gehort diese Beschworung zur fiinften Beschworungstafel. Sie 1st 
uberliefert inK11232iv (SectionEZ. 7-10); Sm 1694 iv (SectionEZ. 8-10); K3472Rs. 3-8' 
iv (Section E Z. 10); K20533 iv (Section E Z. 8-10); VAT 14494 iv (Section E Z. 7-10); 
K3336+ iv (Section E Z. 1-10). Der Text wird innerhalb dieser Arbeit zitiert als K4928+ etc. 
Section B 42-E1-10. Die Zeilenzahlung orientiert sich an der Rekonstruktion der Tafeln, die 
er in Ktirze vorlegen wird. Der Text dieser Beschworung ist zu schlecht erhalten, als dafi eine 
sinnvolle Ubersetzung moglich ware. 
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193. die Beschworung: "Erhabene Krone, Krone, die mit Ehrfucht 

gebietendem Glanz [ausgestattet ist" 2034 ...], 

56. die Beschworung: "Erhabene Krone", 

Diese Beschworung lautet folgendermaBen: 

1. Er[habene] Krone, [Krone, die mit ehrfurchtgebietendem Glanz 
ausgestattet ist] ( a-gu-u Sd nam-ri-ir-ri ra-mu-u), 

2. Krone, deren gleiBender Glanz [...] (a-ge-[e r]a-Sub-b[a-ta ]), 

3. Krone, die wie der Tag leuchtet, deren melammu den Himmel 
beriihrt. 

4. Krone der Pracht, die voll Fiille ist zum Staunen ([aga.k]a.silim.ma 
u6.[di.§e la.l]a gal.la bzw. a-ge-e taS-ri-ih-ti Sa ana ta[b-ra-t]i la-la- 
a ma-lu-u). 

5. Krone, deren Aussehen rotglanzend ist, wie Samas tragt sie den 
Glanz iiber die Lander ([a]ga mug.me.bi hus.a d.utu.gim kur.kur.ra 
[se].er.zi gur.ru bzw. a-gu-u Sa zi-mu-Su r[u]-uS-Su-u GIM d.UTU 
ana KUR.MES Sa-r[u-r]i na-Su-u). 

6. [Der F]iirst bestimmte ihr im apsu das Schicksal in groBartiger 
Weise. 

7. [Der V]ater Ea, die lebenswirkende Kraft, der Schopfer des 
Flimmels und der Erde ([a.a d.e]n.ki.ke4 umun mud.an.ki.a = a-bi 
d.E-a mu-um-mu ba-an AN-e u Kl-fim), bestimmte ihr im apsu 
das Schicksal in groBartiger Weise. 

8. Der groBe Anu versorgte sie vom reinen Himmel. 

9. d."dito", der Fiirst, bestimmte das Schicksal [...] 

10. Marduk, dessen Verstand [...] 

11. Marduk, Sohn des apsu [...] 

12 . [...] 

13. Kusu, der Hohepriester Enlils, reinigte sie mit einem 

Weihwasserbecken mit reinem Wasser aus dem apsu, sauberte er sie 
und machte sie glanzend. 


2034 Nach der neuen Klassifizierung der Beschworungstafeln durch Walker (Computer- 
ausdruck vom 10.2.1995) gehort diese Beschworung zur fiinften Beschworungstafel. Sie ist 
iiberliefert in K4866+ i (Z. 1-8) ii (Section B 1-7); K4928+ i (Z. 13-18); VAT 14494 i (Z. 5- 
12). Der Text wird im Rahmen dieser Studie zitiert als K4928+ etc. Bis zur Vorlage der ange- 
kiindigten Neupublikation dieser Texte durch Walker sei hier eine Ubersetzung des Textus 
compositus geboten. Die Zeilenzahlung orientiert sich an der Rekonstruktion der Tafeln, die 
er in Kiirze vorlegen wird. In Walker, Mis pi, 112-115, liegt eine altere Bearbeitung dieser 
Beschworung vor (Seite 112, K4928 i 1' = K4928+ etc. 12). Das Incipit dieser Beschworung 
findet sich jetzt auch in Black, Wiseman, CTNIV, 188 Rs. iv 3' (IM 67597). 
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14. Die reine Krone, die zum Zeichen der Gottlichkeit vollendet ist 
(aga.ku.ga me.te nam.dingir.ra ttim.ma! bzw. a-gu-ti el-lu Sa ana si- 
mat DINGIR-ti Su-lu-ku), 

15. [...] der Gotter [...], die gesetzt ist. 

16. Den Konig, ihren Versorger, moge sie in rechter Weise anblicken; 

17. und alle Leute mogen den Konig, der sie versorgt, vom Aufgang der 
Sonne bis zu dem Untergang der Sonne, inbriinstig anflehen. 

18. [das xxx] der Kultsitze [...]. 

Section B 

1. Leben und Strahlen des Gemiites [...] zu bewahren [...], moge sie 
ihm fur feme Tag[e schenken], 

2. Die furchterregende Krone fur [ewige] Tage [...]. 

3. Diese Krone moge so re [in sein wie der Himmel], 

4. wie die Erde mog[e sie sauber sein], 

5. wie das Innere des Himme[ls moge sie leuchten], 

6. [Die bose Zunge moge beise]ite stehen. 

7. Besch[worung fur eine Krone ...]. 

194. die Beschworung: "Reiner Thron, den Ninildu, der groBe Schreiner 
[Anus, geschaffen hat"] 2035 , und 
56. die Beschworung: "Reiner Thron" rezitierst du, 

Diese Beschworung lautet: 

Section B 

8. [Reiner Thron, den Ninildu, der groBe Schreiner] Anus, geschaffen 
hat. 

9. [...] der zur Gottheit vollendet ist. 

10. [...] er bestimmte ihm das Schicksal groBartig. 

11. Mit x [...] wo von gilt, daB Ninildu ihn besonders angesehen hat (u- 
$ab-bi-su). 

12. Kusigba[nda, der groBe Goldschmied] Anus, 


2035 Nach der neuen Klassifizierung der Beschworungstafeln durch Walker (Computer- 
ausdruck vom 10.2.1995) gehort diese Beschworung zur funften Beschworungstafel. Sie ist 
iiberliefert in K4928+ ii (Section B 11-17) iii (Section B 38-41); K2451 ii (Section B 8-14); 
Bu.91-5-9,207 ii (B 18-23) iii (B 24-32); Sm 1694 iii (B 28-33); PBS XII/1 7 iii Vs. 19-23 (B 
29-31). Der Text wird innerhalb der vorliegenden Arbeit zitiert als K4928+ etc. Section B. 
Bis zur Vorlage der angekundigten Neupublikation dieser Texte durch Walker sei hier eine 
Ubersetzung des Textus compositus geboten. Die Zeilenzahlung orientiert sich an der Rekon- 
struktion der Tafeln, die er in Ktirze vorlegen wird. In Walker, Mis pi, 115, liegt eine altere 
Bearbeitung von Rm 2,154 iii vor. 
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13. hat (dich/es) mit rotem Gold sorgfaltig betreut ( ki-nis u-kan-ni-ma ), 
und 

14. Ninzadim, der groBe Stein[schneider] Anus, 

15. hat (dich/es) mit hulalu- Stein, mit Kame[ol... sorgfaltig betreut]. 

16. Reiner Thron [...]. 

17. [...] 

18. [...] 

19. [Kusu], der Hohepriester [des Enlil...], [...] haben groBartig regiert 
(?) (u-ma-^i-ru). 

20. [An einem] reinen Kai, an einem sauberen Kai [...] hat er ihn (den 
Thron; Anm. d. Verf.) mit einem Weihwasserbecken gereinigt. 

Die Zeilen 21.-28. sind fur eine sinnvolle Ubersetzung zu fragmentarisch. Inhaltlich geht es 

darum, daB die Gotter fur die Reinheit des Thrones (?) sorgen. 

29. Das Fundament seines Thrones moge fest sein, x den Weidegrund 
moge er x. 

30. Das Fundament seines Thrones moge fur immer so fest sein wie das 
Gebirge. 

31. Auf das GeheiB des groBen Herm Marduk, des Fiirsten des apsu , des 
Konigs der Gesamtheit von Himmel und Unterwelt, 

Die Zeilen 32.-41. sind uniibersetzbar. 

195. die Beschworung: "Geh, zogere nicht" 2036 sollst du rezitieren, und d[u 

...] 


2036 Nach der neuen Klassifizierung der Beschworungstafeln durch Walker (Computer- 
ausdruck vom 10.2.1995) gehort diese Beschworung, die in drei unterschiedlichen Versionen 
erhalten ist, die nacheinander rezitiert werden, zur vierten Beschworungstafel. Sie ist iiberlie- 
fert in BM 65594 ii (Z. 66-73); K1715+ (Col. ii Z. 66, Col. iii Section B 12-19); Ki.1904-10- 
9, 64 ii (Z. 66-77) iii (Z. 78-84); 82-3-23, 58 iii (Section B Z. 1-7); BM 34828 iii (Section B 
Z. 2-6), Rm 379+ iii (Z. 66-73) iv (Section B Z. 1-5); VAT 17039 iii (Section B Z. 4-15). Der 
Text wird im Rahmen dieser Studie zitiert als K2445+ etc. Bis zur Vorlage der angekiindigten 
Neupublikation dieser Texte durch Walker sei hier eine Ubersetzung des Textus compositus 
geboten. Die Zeilenzahlung orientiert sich an der Rekonstruktion der Tafeln, die er in Kiirze 
vorlegen wird. In Walker, Mis pi, 104f, liegt eine altere Bearbeitung dieser Beschwdrungen 
vor. Zum Keilschrifttext von BM 34828 vgl. CT 51,108. 

Es handelt sich jeweils um ein ki^utukku, eine besondere Gebetsgattung, die Sama§ vorbehal- 
ten ist. Daher kann sich die Aufforderung der ersten Zeilen nicht an das neue Kultbild richten, 
sondern nur an den Sonnengott (gegen Jacobsen, Graven Image, 27, gefolgt von Dietrich, 
M., Werkstoff, 122). Die Deutung von Jacobsen, ebd. ("Tarry not in Heaven"; ubemommen 
von Dietrich, Loretz, Jahwe, 33, Dietrich, M., Werkstoff, 122, und zuletzt Podella, 
Lichtkleid, 112), ergab sich aus der alten und fehlerhaften Lesung von Smith, S., Consecra¬ 
tion, 39, und 46:56 (an.na; dagegen mit Walker, Mis pi ; 104, ginl.na) und ist daher abzuleh- 
nen. 
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56. und vor [diesem Gott] sollst du die Beschworung: "Geh, zogere nicht" 
rezitieren. 

Diese Beschworung lautet ausfuhrlich (erste Version): 

66. Geh, zogere nicht! 

67. Held, Mann Samas, geh, zogere nicht! 

68. Der Himmel freue sich uber dich, die Erde freue sich tiber dich; 

69. Samas, bei deinem Eintreten an einem reinen Ort, 

70. mogen die Anunnake, die Gotter der Unterwelt, 

71. dir groBer Held, Sohn von Ningal, Heil/ein Heilsorakel 2037 
zusprechen (si[lim.m]a hu.mu.ra.ab.be bzw. Su-ul-ma liq-bu-ka). 

72. Beschworung ki^utukku. 

196. Die Beschworung: "Geh, zogere nicht", die 2. [Version rezitierst du], 

57. die 2. Version sollst du rezitieren und 

Diese Version lautet ausfuhrlich (zweite Version): 

73. "[Ge]h, zogere nicht!" 

74. [...] zogere nicht! 

75. [...] wenn du in dein [La]nd gehst, 

76. [(dann) moge sich der Himmel freuen], die Erde moge sich freuen. 

77. [Enlil moge sich] freuen, Ninlil moge sich freuen. 

78. [...] moge sich freuen, Belet-ill moge sich freuen. 

79. [...] moge sich freuen, Ningal [moge s]ich freuen. 

80. [...] Sama§, der groBe Fiirst, Sama§, der Konig, 

81. [dein Herz] moge er beruhigen, dein Gemiit moge er befrieden. 

82. [...] wenn du [in] dein Land gehst, 

83. [...] wenn du betrittst [deinen Tempel? ...] 

84. ... 

Section B 

1. Aja, die ebenbiirtige Gattin 2038 , die d[ich] liebt, 

2. dein Herz, [dein] Gemiit [moge sie beruhigen]. 

3. "(Auf) deinen Thron setze dich!", moge er [dir sa]gen. 

4. "(In) dein Bett lege dich!", moge er [dir sa]gen. 

5. "(In) deinem Tempel beruhige dich!", [moge er dir sagen]. 


2037 Zu den neuassyrischen Heilsorakeln ( Sulmu ) und weiteren Prophetengattungen vgl. 
Weippert, M., Assydsche Prophetien, 79, und Ders., Bildsprache, 55-93. 

2038 Es handelt sich um die Ehefrau des Sonnengottes. 
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6. Beschworung fur die [...] eines Gottes. 

197. die magischen Zirkel ( u$urate ) betrittst [du ...]. 

57. die magischen Zirkel betrittst du 2039 , 

198. Die Beschworung: ”Geh, zogere nicht", die 3. Version rezitierst du 
und 2040 

57. die 3. Version rezitierst du u[nd 

199. das ki^utukku-Ge bet, du [...]. 

57. das kPutJukku-Gebet, du gehst [...]. 

200. Zuerst sollst du die Zuriistung dieses Gottes auflosen, 

57. Zuerst sollst du die Zuriistung 58a. dieses Gottes auflosen, 

201. danach sollst du die der Handwerkergotter auflosen, 

58c. danach sollst du die der Handwerker] gotter] auflosen, 

202. danach sollst du die von Kusu und Ningirim auflosen, 

58b. danach sollst du die von Kusu und Ningirfim auflosen], 

203. danach sollst du die der groBen Gotter auflosen. 

59. Danach sollst du die der grofien Gotter auflosen. 

204. [...] x x 

Der Rest der assyrischen Version ist verloren. 


2039 Gegen Winter, I.J., Idols, 23 , handelt es sich hier um eine schlichte Ritualanweisung 
an den Priester und nicht um eine Aufforderung an den Gott, seine Statue zu betreten. Wie 
aus den vorhergehenden Beschworungen hervorgeht, war die Statue bereits mit der Gottheit 
verbunden. 

2040 D a diese Beschworung relativ schlecht erhalten ist (K2445+ etc. Section B 7-19) und 
zudem weitgehend mit der zweiten Version identisch ist, sei an dieser Stelle auf eine eigene 
Ubersetzung der dritten Version verzichtet. 
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Babylon 

BM 45749 Rs. 

(7) PROZESSION VOM GARTEN INS TEMPELTOR 
59. Du sollst die Hand des Gottes packen und 

59. die Beschworung: "FuJ3, der den Boden iiberschreitet, ‘ebenso ’ [an 
einem reinen Ort 7" 2041 , 

59. die Beschworung: ”Als er (= Asalluhi/Marduk) in der Strafie ging " 2042 

Da diese Beschworung einige wichtige Informationen bietet, sei sie hier teilweise ausgeflihrt. 
Asalluhi fragt seinen Vater Enki, wie er den maSmaSSu, der sich wdhrend seines Ganges 
durch die Stadt verunreinigt hat, reinigen kann und erhalt diefolgende Anweisung: 

30. Geh, mein Sohn Asalluhi, 

31. nimm sieben pordse Gefafie, die aus einem grofien Ofen gebracht 
werden, und 

32. schopfe aus dem Mund bei[der Fliisse] Wasser, und 

33. Tamariske, Seifenkraut, Palmschojlling, Salalu-Rohr, gehornte 
Salzkrduter, Salz f das den Mund der Gotter offnet (pi-ta-a-atpi-i i- 

W, 

34. Zeder, Zypresse, supalu-Wacholder, Buchsbaum , Aromata, 
Wacholder, Terebinthe, Weifizeder ; 

35. rotes [...] Zedernol, reines 01, bestes 01, nikiptu-Ol, weiflen Sirup, 
der von seinem Ursprungsort gebracht wird, 

36. reines Kuhfett, Kuhfett, das in einem reinen Stall geschaffen wurde, 

37. Gold, Silber, Elektron, Achat, Serpentin, 


2041 Diese Beschworung ist erhalten in K2445+ iii (Section B Z. 20-30); K1715+ iii (Sec¬ 
tion B Z. 20-22); 80-7-19, 148 iii (Section B Z. 26-30). Der Text wird im Rahmen dieser Stu- 
die als K2445+ etc. Section B zitiert. Eine altere Bearbeitung liegt vor in Walker, Mis pi, 
105. Die Beschworung dient der Reinigung des FuBes des Kultbildes (?), der den Boden wah¬ 
rend einer Prozession iiberschreitet (Z. 30 inim.inim.ma gir.dib.ba.a.kam). Da die Reinheit 
des FuBes mit den stereotypen Standardformulierungen beschworen wird (Z. 23. "[FuB der 
den Boden uberschr]eitet, wie der Himmel moge er rein sein"), wird an dieser Stelle auf eine 
eigene Ubersetzung verzichtet. 

2042 Nach der neuen Klassifizierung der Beschworungstafeln durch Walker (Computer- 
ausdruck vom 10.2.1995) gehort diese Beschworung zur Beschworungstafel 6/8. Sie ist iiber- 
liefert in K4813+; K4900+, K6029+; K5345+; K5087+; K4972; Sm 924+; K5087+; K20269; 
PBS XII/1 7 Rs. 1-5 (1-3); PBS XII/1 6 Vs. 8-12. Der Text wird innerhalb der vorliegenden 
Arbeit zitiert als K4813+ etc. Bis zur Vorlage der angektindigten Neupublikation dieser Texte 
durch Walker sei hier eine Ubersetzung des Textus compositus geboten. Die Zeilenzahlung 
orientiert sich an der Rekonstruktion der Tafeln, die er in Kiirze vorlegen wird. Eine altere 
und unvollstandigere Umschrift und Ubersetzung dieser Beschworung liegt in Walker, Mis 
pi, 124ff (Z. 47ff = hier Z. 30ff), vor. Zu einer neueren Ubersetzung vgl. Walker, Dick, In¬ 
duction, Text Nr. 4. 
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38. hulalu-Stein, Karneol (und) Lapislazuli, sollstdu in das 
Weihwasserbecken werfen, und 

39. das reine Weihwasserbecken von Eridu stelle hin, und 

40. Juhre das Ritual des apsu durch und 

41. sprich deine (sum. gute) Beschworung; und 

42. vollende dieses Wasser durch die Reinigungspriesterschaft und 

43. reinige es durch deine reine Beschworung und 

44. nimm einen Eimer (und) ein Schopfgefaji mit einem Bugel(griff) und 

45. giefie dieses Wasser hinein und 

46. das Weihwasserbecken, (sum. das den Tempel) der Gotter reinigt, 

47. das Weihwasserbecken, (sum. das den Tempel) der Gotter saubert, 

48. das Weihwasserbecken, das den Tempel der Gotter glanzend macht, 

49. das Weihwasserbecken, das den Mund der Gotter wascht, 

50. das Weihwasserbecken, das die Stadt reinigt, 

51. das Weihwasserbecken, das die Stadt saubert, 

52. das Weihwasserbecken, das die Stadt glanzend macht, 

53. nimm es und schwenke es durch die Stadt und 

54. schwenke es durch den Platz der Stadt und 

55. schwenke es durch Strafie und Gasse und 

56. schwenke es durch die Stadt und an die Stadtmauer und 

57. rufe [...] 

Die Zeilen 58-66 sind stark zerstort. Aus dem Zusammenhang ergibt sich, dafi den Dingen, 
die durch die Beschworung und das Weihwasser verwandelt werden sollten, Reinheit, 
Sauberkeit und Glanz zugesprochen werden. 

60. bis zum Tempel des Gottes sollst du rezitieren. 

(8) IM TEMPELTOR 

60. Im Tor des Tempels dieses Gottes sollst du ein Opfer bringen. 

(9) PROZESSION VOM TOR ZUM ALLERHEILIGSTEN 

60. Die Hand des Gottes [sollst du packen und] ihn eintreten lassen, und 
die Beschworung: "Mein Konig, fur deine Herzensfreude " 2m 


im N ac h der neuen Klassifizierung der Beschworungen durch Walker (Computeraus- 
druck vom 10.2.1995) gehort diese Beschworung zur vierten Beschworungstafel. Sie ist tiber- 
liefert in K2445+ iii etc. (Section B 31-35); 80-7-19, 148 iii (Section B 31-40); 82-3-23, 58 iv 
(Section B 39f); IM 67597 Rs. iii l'-15* (Section B 31-38; s. Black, Wiseman, CTN IV, 
188). Der Text wird im Rahmen dieser Studie als K2445+ etc. Section B zitiert. Bis zur Vor- 
lage der angekiindigten Neupublikation dieser Texte durch Walker sei hier eine Ubersetzung 
des Textus compositus geboten. Die Zeilenzahlung orientiert sich an der Rekonstruktion der 
Tafeln, die er in Kiirze vorlegen wird. 
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61. sollst du bis zum Allerheiligsten rezitieren. 

Diese Beschworung lautet: 

Section B 

31. Mein Konig , fur deine Herzensfreude hat er dir einen Tempel 
gebaut , 

32. fur deine Herzensfreude [hat er dir] einen Kultsitz [gebaut]. 

33. [Wenn du eintrittst] in deinen Tempel [...], 

34. dein Herz moge sich beruhigen, dein Gemilt moge wohlgemut sein, 
ein gutes Schicksal moge er dir [bestimmen]. 

35. In dem Haus der 2044 Herzensfreude harre taglich aus (e.a §a.hul.la 
[u4.su.uS ...] zal.zal bzw. ina E hu-udlib-bi u4-mi-Sam Su-tab-ri). 

36. Anu moge dir Verpflegung (ku-ru-um-ma-tam) geben. 

37. [...] bestes Feinmehl moge er dir als Geschenk uberreichen. 

38. Der gute Wachterdamon moge standig vor dir umhergehen 
([udug.sig5.ga igi.zu.se he.en.su8.su8].ga bzw. ra-bi-i$ da-mi-iq-ti 
ma-har-ka lu ka-a-a-an ) 

39. [...] sein Gebeterhore ([...] a-<ra>-zu-bi giS.tuku.ma.ba bzw. [... 
tes]-lit-su $i-mi)\ 

40. [Beschworung] beim Eintreten [eines Gottes in seinen Tempel (?)]. 

(10) ALLERHEILIGSTES/SITZ 

61. Den Gott sollst du auf seinen Sitz setzen, und 

61. die Beschworung: "Speiseraum des Abendessens im Himmel” 2045 , 

Diese Beschworung lautet folgendermafien: 

Section B 

41. [Speiseraum des Abendessens] im Himmel. 

42. xxx 

43. [...] der Gotter 

44. [... r]ein 


2044 Variante in IM 67597 Rs. iii 9'f (s. Black, Wiseman, CTN IV, 188): "‘deiner’ Her- 
zensfreude". 

2°45 Nach der neuen Klassifizierung der Beschworungstafeln durch Walker (Computer- 
ausdruck vom 10.2.1995) gehort diese Beschworung zur vierten Beschworungstafel. Sie ist 
iiberliefert in K2445+ iv (Section C 8-10); VAT 17039 iv (Section C 1-10); 82-3-23, 58 iv 
(Section B 41-44); BM 34828 iv (Section C 5-9). Der Text wird innerhalb der vorliegenden 
Arbeit zitiert als K2445+ etc. Section B bzw. C. Bis zur Vorlage der angekiindigten Neu- 
publikation dieser Texte durch Walker sei hier eine Ubersetzung des Textus compositus 
geboten. Die Zeilenzahlung orientiert sich an der Rekonstruktion der Tafeln, die er in Ktirze 
vorlegen wird. 
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Section C 

1. [...] x moge standig sein [...] 

2. [...] sein reines apsu 

3. [...] der Ort, an dem die Schicksale bestimmt werden, und 

4. [der...] von Eridu bestimmte das Schicksalfur deinen Backstein. 

5. [...] wird aus dem apsu gebracht; Kusu stellte eine Rohrhutte auf. 

6. [A]nu reinigte ihn, Eafand ihn; 

7. das hose Auge spannte die Schnur (sum. moge spannen), 

8. der bose Mund moge gebunden werden. 

9. SamaS moge sich deinem Gemiit nahem. 

10. Beschworung fur den Wohnsitz (ki.tus) eines Gottes. 

61. die Beschworung: 'Zugehorig zu dem Kultsitz ,,m6 

Diese Beschworung lautet ausfuhrlich: 

Section C 

11. Zugehorig zu dem Kultsitz, Wohnsitz der Schicksale. 

12. Ea hat als Wohnsitz der Beruhigung das Werk grofiartig geschaffen 
und 

13. (es) durch das vollendete Werk der lebenwirkenden Kraft (kin.til.la 
umun.a.ke4 bzw. ina kin-til-le-e mu-um-mu) grofiartig vollendet. 

14. Enkum (und) Ninkum xxx 

15. der apkallu-P Hester, dessen Haar geldst ist (und) 

16. der maSmaSSu wuschen dich mit Wasser (u-ra-am-mi-ku-ka), 

17. mit Sirup, Butter, Zeder und Zypresse offneten sie deinen Mund. 

18. Der Thron deines Kultsitzes moge rein sein wie der Himmel, 

19. wie die Erde moge er sauber sein, wie das Innere des Himmels moge 
er leuchten. 

20. Die bose Zunge moge beiseite stehen. 

21. Beschworung fur den Thron eines Kultsitzes (inim.inim.ma gis.gu.za 
bara.mah.a.kam). 


2046 Nach der neuen Klassifizierung der Beschworungstafeln durch Walker (Computer- 
ausdruck vom 10.2.1995) gehort diese Beschworung zur vierten Beschworungstafel. Sie ist 
iiberliefert in K2445+ iv (Section C 11-21); VAT 17039 iv (Section C 11-14); K1715+ iv 
(Section C 11-21); Sm 933 iv (Section C 15-18); BM 65594 iii (Section C 14-21); IM 67597 
Rs. iv l'f (Section C 20f; s. Black, Wiseman, CTNIV, 188). Der Text wird im Rahmen die- 
ser Studie zitiert als K2445+ etc. Section C. Bis zur Vorlage der angekiindigten Neupublika- 
tion dieser Texte durch Walker sei hier eine Ubersetzung des Textus compositus geboten. Die 
Zeilenzahlung orientiert sich an der Rekonstruktion der Tafeln, die er in Ktirze vorlegen wird. 
In Walker, Mis pi, 105f, liegt eine altere Bearbeitung vor. Es handelt sich um eine Beschwo- 
rung fur den Thron des Hochsitzes. 
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61. sollst du iiber seinem Sitz rezitieren. 

62. Aufder rechten Seite des Allerheiligsten sollst du eine Rohrhutte 
aufstellen, fur Ea und Asalluhi eine Zuriistung rtisten , die Zuriistung 
vo[ll]enden und 

63. Mundwaschung (14.) sollst du an diesem Gott vollziehen und jur diesen 
Gott eine Zuriistung riisten; mit Wasser des Troges sollst du diesen 
Gott reinigen und 

64. die Beschworung: 'Asalluhi , Sohn von Eridu" 2041 siebenmal rezitieren , 
und das (Zubehor) der Gottheit sollst du heranbring[en] y 

65. in der Nacht sollst du es anbringen. 

(11) ZUM KAI DES APSU 

65. Zum Kai des apsu sollst du gehen und Platz nehmen. Einen reinen 
Reinigungsritus lafit du sich bis zum Kai des apsu erstrecken. 

66. Der Wissende moge es dem Wissenden zeigen, dem Unwissenden soil er 
es nicht zeigen , Tabu fur den grofien Enlil Marduk. 

KOLOPHON 


2047 Nach der neuen Klassifizierung der Beschworungstafeln durch Walker (Computer- 
ausdruck vom 10.2.1995) gehort diese Beschworung zur fiinften Beschwdrungstafel. Sie ist 
uberliefert in K4928+ iv (Section E Z. 18f); K5258+ iv (Section E Z. 11-15); VAT 14494 iv 
(Section E Z. 11-19); Rm 2, 154 iv (Section E Z. 16-19); K3336+ iv (Section E Z. 11-19); 
K3472 Rs. 3-8' iv (Section E Z. 19); K20533 iv (Section E Z. 17-18). Der Text wird inner- 
halb dieser Arbeit zitiert als K4928+ etc. Section E. Die Zeilenzahlung orientiert sich an der 
Rekonstruktion der Tafeln, die er in Kiirze vorlegen wird. In Walker, Mis pi, 115-117, liegt 
eine altere Bearbeitung dieser Beschworung vor. Der Text ist nur unvollstandig erhalten, so 
daft sich eine Ubersetzung eriibrigt. Laut Unterschrift (E Z. 19) handelt es sich um eine "Be- 
schworung dafiir, den Mund von jedwedem (Zubehor) [dieses Gottes zu ... waschen/zu rei¬ 
nigen (?)]" (INIM.INIM.MA KA mim-ma 8um-8u [DINGIR.BI ...]. Die Tafeln K4928+ iv 
(Section E Z. 20-29); VAT 14494 iv (Section E Z. 20-28); Rm 2,154 iv (Section E Z. 20-29); 
K3336+ iv (SectionEZ. 20-28); K3472 Rs. 3-8' iv (Section EZ. 20-28) schlieBen dieser Be- 
schworung zehn Zeilen mit Ritualanweisungen an, die denen der Ritualtafel (BM 45749:62ff) 
entsprechen (der Text wird innerhalb der vorliegenden Studie als K4928+ iv etc. zitiert): 
Section E 

20. Das Ritual dafiir: Wasser aus dem Trog nimmst du, (und) 

21. Kameol, Lapislazuli, Silber, Gold, Wacholder (und) 

22. Feinol wirfst du hinein. _ 

23. Eine Zuriistung fur Ea, Sama§ und Asalluhi riistest du zu. 

24. Zedemholz erhebst du mit deiner Hand. 

25. Mit Sirup (und) Butter waschst du seinen Mund, die Beschworung ("Asalluhi, Sohn von 
Eridu"; Anm. d. Verf.) rezitierst du siebenmal. 

26. Wenn du (sie) rezitiert hast, besprengst du ihn mit Wasser aus dem Trog, und 

27. das Zubehor der Gottheit (te DINGIR) sollst du vor ihn hinsetzen. 

28. Ein Raucherbecken mit Wacholder und Rostmehl sollst du vor ihm aufschutten. 

29. Ein Schafsopfer] opferst du, die Zuriistung lost du auf und prostemierst dich. 

Zur Umschrift vgl. Walker, Mis pi, 117 (Z. 15'ff = hier Z. 20ff). 
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2. Die Mundwaschung an einem restaurierten Kultbild 


K3219. 

Dieser Text verlauft parallel zu TuL 27. Im folgenden wird ein Textus 

compositus beider Fassungen geboten (zitiert K3219 etc.). Kollation 1995. 

1. [Sum-ma Sip-ri DINGI]R i-na-ah-ma ni-kit-tum [ k-ta-Si ] 

2. [ina KI te-diS-ti Sa] S A3-Su ub-la ina qi-bit d.UTU d.IM u 
[d.AMAR.UTU] 

3. [ina ITI Sal-m] e ina UD SE.GA ina GE6 Kl-ma GIR3ii par-sat a-na 
IGI [d.E-a] 

4. [tak-pk-tu tu-]kap-par-Su tu-$a-am-ma ab-ru MU2 -ah taq-rib-[tu 
GAR-an] 

5. [DINGIR.BI] ul-tu KI.TUS -Sd ZI -ma GALA SAG.DU-su [i-pat-\ar] 

6. [GABA] -su i-sap-pid u u>a DUG4.GA <ina> INIM A.SE.ER.RA [SU- 
su i-$ab-bat] 

7. a-di ina E mu-um-mu er-ru-bu-ma uS-Sa-bu KESDA KE[SDA] 

8. ina KISAL E mu-um-mu KI DINGIR.BI aS-bu ab-ru ana d.E-a u 
[DINGIR.BI MU2 -ah] 

9. UDU.SISKUR ana d.E-a u d.AMAR.UTU BAL-qj UDU.SISKUR ana 
DINGIR.BI BAL-q/ 

10. taq-rib-tu GAR-an LUGAL KUR qa-di IM.RI.A-^u ina! qaq-qa-ri [ip- 
pa-la-sa-hu] 

11. Su-ta-nu-hu la i-kal!-lu-u URU! u UN.MES-tfu ina sip-da-a-ti [ina 
SAHAR.HI.A] 

12. i-na IGI E.KUR ip-pa-la-sa-hu LU2.UM.ME.A.MES [mu-du-u-ti] 

13. 8a SU -Sd-nu DAD AG tu-Se-8ib-Su-<nu> a-di Sip-ri DINGIR.BI i-[qat- 
tu-u] 

14. mu-uh-hu-ra taq-rib-a-ti GALA e-pe-Si d[l i-kal-la] 

15. u4-um Sip-ri DINGIR.BI i-qat-tu-u ina GU217 ina ma-[har d.E-a] 

16. d.UT[U d .Asal-lu-hi] KA -Su [LUH]-si Siim-ma Sip-r[i DINGIR.BI] 

17. [sa ni-kit-tum ir-Su-u a-na te-diS-ti] la fa-a-ba a-na KI[-M la tur-ru] 

18. [40 MA.NA URUDU x 14] MA.NA AN.NA u [Sa DINGIR.BI] 

19. [ki-i zi-kir MU -Su-ma HI.HI] NIG2.BA SU[M-^u] 

20. [i-na TUG2.GADA UD.DU ta-rak-kas ...] 


weiter cf. TuL 27:28ff. 
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Ubersetzung: 

1. [Wenn das Werk eines Go]ttes 2048 ermudet und Verfallserscheinungen 
bekommt, 

2. [an den Ort der Emeuerung, den] sein Herz wiinscht, auf Befehl von 
Samas, Adad und [Marduk], 

3. [in einem giinstigen Monat], an einem passenden Tag, in der Nacht an 
einem unzuganglichen Ort vor [Ea] 

4. [mit einem Reinigungsritus r]einigst du ihn. Du gehst hinaus und 
ziindest einen HolzstoB an, eine taqrit[tu-Klagt machst du.] 

5. [Diesen Gott] laBt du von seinem Sitz aufstehen, der Klagepriester 
[entbloB]t seinen Kopf, 

6. [er schl]agt seine Brust und sagt "wehe!". Mit einem Wort des 
Seufzens 2049 [packt er seine Hand]; 

7. bis sie ins bit mummu eintreten und sich setzen riistest du eine 
Zuriistung [zu]. 

8. Im Hof des bit mummu sitzen sie mit diesem Gott, einen HolzstoB vor 
Ea und [diesem Gott ziindest du an]. 

9. Opfer opferst du vor Ea und Marduk/Asalluhi; Opfer vor diesem Gott 
opferst du. 

10. Eine taqribtu-Klage machst du. Der Konig des Landes [fallt] mit seiner 
Familie zu Boden [nieder.] 

11. Sie horen nicht auf, sich abzuqualen (7) 2050 ; die Stadt und ihre Leute, 
mit Trauerbezeugungen [in den Staub] 

12. vor dem Tempel fallen sie nieder. Die [weisen] Handwerker, 

13. deren Leib gereinigt ist, du laBt sie (!) Platz nehmen. Bis das Werk 
dieses Gottes be[endet ist], 

14. der Klagepriester [hor]t nic[ht au]f, ein Opfer und Klagen zu 
vollziehen. 

15. Wenn das Werk dieses Gottes beendet ist, am FluBufer v[or Ea], 

16. Sama[5, Asalluhi] [wascjhst du seinen Mund; wenn das We[rk dieses 
Gottes], 

17. [der Verfallserscheinungen hatte, zur Emeuerung] nicht (mehr) gut ist, 
[kehrt es nicht zuriick] an seinen Or[t]. 

18. [40 Minen Kupfer, x 14] Minen Zinn und [was diesem Gott gehort] 


2 »48 D.h. sein Kultbild. 

2049 Moglich ware, dafi der Priester an dieser Stelle eine "Herzberuhigungsklage" rezitiert 
und a.Se.er.ra als Incipit zu verstehen ist. A.Se.er.ra u4 mi.ni.fb.zal.zal "in meiner Mtihsal har- 
re ich taglich aus"; diese Zeile aus einer Herzberuhigungsklage an Adad wtirde hier beispiels- 
weise gut passen, vgl. MAUL, ErSahunga, 162:11'. Doch bleibt diese Erganzung spekulativ. 

2050 Infinitiv St von anShu. 
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19. [mische entsprechend der Nennung seines Namens zusammen, und] als 
ein Geschenk sollst du [(es) ihm geben], 

20. [auf einem Leinenkleid sollst du es aufreihen, du sollst (es) 
zusammenbinden.] 

Da K3219 an dieser Stelle abbricht, ist die Fortsetzung des Textes nur TuL 27:28ff 20S| zu 

entnehmen: 

28. Mit dem Werk dieses Gottes, das Verfallserscheinungen hatte, sollst du 
(es) zusammenbinden, und 

29. in der Nacht an einem unzuganglichen Ort sollst du es vor Ea schicken. 


30. Der Nicht-Eingeweihte soli es nicht sehen. Tabu fur Anu, Enlil und 

Ea 2052 . 


31. Vor der Wand hangst du einen Vorhang auf 2053 und legst eine Rohrmatte 
hin. 

32. Auf die Rohrmatte legst du neun Backsteine. 

33. Auf alle Backsteine legst du einen Baldachin. 


34. Du legst eine [Rohr]matte hin, 

35. neun Backsteine 

36. [...] neun Tragaltarchen riistest du zu. 

37f. Du stellst die Tragaltarchen von Nergal auf. 

39. Auf alien Tragaltarchen riistest du SiiBbrot zu. 

40. Eine Getreidespeise mit Simp und Butter legst du hin; eine Trinkschale 
setzt du darauf, mit Wasser [fiillst du sie], 

41. Eine kleine Opferschale mit Gries setztest du auf den Boden. 

42. Du legst den Backstein der Belet-ill hin. 

43. Auf den Backstein der Belet-ill schiittest du ein Schiittopfer. 

44. Du libierst Milch und Wein; eine Zuriistung ist nicht da 2054 . 


2051 Die verbesserten Lesungen, die Walker, Dck, Induction, 53-60, (gegeniiber Ebe- 
ling) an dem Text erzielen konnten, werden in der folgenden Ubersetzung vorausgesetzt. 

2052 Dj e folgende Ritualanweisung war bisher nur aus TuL 27 bekannt. C. Walker.gelang 
es in der Zwischenzeit, weitere Duplikate zu identifizieren, deren Transliteration und Uber¬ 
setzung er in Kiirze vorlegen wird. Daher wird an dieser Stelle auf eine eigene Transkription 
verzichtet. Es handelt sich um BM 47436, BM 47445 und K8111+, vgl. Walker, Dick, In¬ 
duction, 49f. Die nachfolgende Ubersetzung ergab sich aus meiner Neubearbeitung von 
A.418 (= TuL 27) sowie aus der Umschrift der neuen Duplikate, die mir Walker dankens- 
werterweise zur Verfiigung stellte. Die Zeichnungen auf der Tafel wurden nicht beriick- 
sichtigt. 

2053 Maul, Zukunftsbewaltigung, 55f, schlagt fur Siddu Sadadu die Ubersetzung vor: 
"Eine (diinne) Linie (aus Mehl oder Wollfaden) ziehen" (nicht: "Vorhang aufhangen"). 
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Quellen: 1. DieTexte 


45. xx <symbolische Zeichen> 

46. [Hi]nter den Vorhang setzest du elf Raucherbecken—Tor- 

47. Tempel. 

48. In der Viehhiirde. 

49. Du stellst ein Ziegelaltarchen auf. 

51. Wand, Vorhang, Tempel. 

52. Ein Tragaltarchen vor Nergal 

53. riistestduzu. 

54. Ein [Sc]haf 

55. [opferstdu.] 

Rs. 2055 

T. In der Werk[statt...] 

2'. [Du legst eine Rohrmatte hin], 

3'. Zehn Backsteine fur [...] 

4'. apsu [des Meeres ...] 

5'. Allatum 

6'. [...] und zehn Tragaltar[chen] vor ihn[en ...] 

7'. darauf riistest du SiiBbrot [zu], eine Getreidespeise aus Sirup und Butter 
setzest du hin. 

8'. Eine Trinkschale mit Bier setz[est du darauf], und kleine Opferschalen 
9'. mit Gries setzest du davor auf die [Er]de. 

10'. Den Backstein der Belet-ill legst du [auf die E]rde, auf den Backstein 
IT. schiittest du ein Schiitto[pfer, Mil]ch (und) Wein libierst du vor dem 
Backstein. 


12'. Hinter dem Vorhang schiittest du [elf Rau]cherbecken mit Wacholder 
auf. 

13'. Beste Milch, die auf [...], libierst du; hinter den Raucherbeck[en] 

14'. hangst du sieben Vorhange auf. V[or] dem Tor des Durchganges (?) 

(babu sa dulbani) hangst du einen Vorhang [auf]. 

15'. Zehn Vorhange von x x vor dem Tor der Viehhiirde hangst du roten 
Stoff auf. 

16'. In der Viehhiirde stellst du einen Ziegelaltar fur Nergal auf. 

17'. [Vor] dem Ziegelaltar riistest du ein Tragaltarchen zu. 

18'. [Auf] dem Ziegelaltar opfer[st] du ein hitpu -Opfer (und) libierst mihhu- 
Bier. 

19'. [...] xx und die Schafe setzest du vor die Gotter x [...] 


2054 Mit Walker, Dick, Induction, 55. 

2°55 Dj e Zeilenzahlung folgt Walker, Qck, Induction, 56ff. 
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20'. [...] Wein, x trinkt er, [er se]tzte Gri[es] 
21'. [...] am nachsten Tag "dito". 


22'. Einen Vorhang, der an der Vorderseite der Mauer aufgehangt ist, 
bringst du an. 


<Zeichnung?> 

23'. Einen Vorhang, der auf dem Backstein liegt [...] 

24'. Du riistest ein Tragaltarchen zu, du libierst mihhu-BiQT. 


25'. Drei Vorhange, die im Tempel aufgehangt sind, sind aus roter [Wol]le. 


26'. Backstein zwei Vorhange 

27'. die tiber dem Tor (aufgehangt sind) 

28'. Der Backstein, auf den das Schtittopfer geschtittet wurde. 
29'. Naradi, Belet-ili, 

30'. Ura£, Ninurta, Zababa, 

31'. Nabu, Nergal, Madanu und Pabilsag, 

32'. dies sind die Gotter der Vorhange. 


33'. Der [Zie]gelaltar, auf dem die Opfergaben geopfert werden 

34'. Mihhu-Bier, das (auf) die Opfergaben libiert wird, stellst du vor Ansar 
auf. Nergal, 

35'. Ansar, Kisar, Anu-rabu, Enmesarra, apsu des Meeres, Uttu, Ningirsu, 

36'. Lugaldukuga, Dumuzi und Allatum, 

37'. dieses sind die Gotter, deren Backsteine in der Werkstatt hingelegt sind. 

38'. Der Wissende moge es dem Wissenden zeigen. Der Nicht-Wissende 
soil (es) nicht sehen. Geheimnis der groBen Gotter; eine groBe Siinde 
begeht er. 


39'. Beschworung: "Samas, erhabener Richter, Herr der Gotterherren." 
40'. Geschrieben und kollationiert entsprechend einer akkadischen 
Wachstafel, 

41'. Tafel von Ki§ir-Nabu, dem Sohn von SamaS-ibni, dem 
Beschworungspriester, 

42'. dem Sohn des Nabu-bessun, dem Beschworungspriester des 
ASSurtempels. 

43'. In Eile geschrieben. 
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Abbildung 2: LAYARD, Monuments I, 67A. 




Abbildung 2b: Detail desselben Reliefs (Photo Prof. Dr. E. Bleibtreu). 
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Abbildung 3a: Or. Dr. IV 24 (Photo British Museum, London) 









Abbildung 4: LAYARD, Monuments II, 18. 
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Abbildung 5: LAYARD, Monuments II, 30. 
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Quellen: 2. Die Abbildungen 



Abbildung 6: Layard, Monuments II, 50. 
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BTt-nathi 

41 
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182, 185, 188, 

Blei 
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52 291 , 224 1184 , 

Blut 

286 1313 , 359 1775 
229, 243, 445 

P. Boden 

195f, 250ff 
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287f, 292ff, 30If, 
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359 1775 

4 

H. Cancik 

37, 60, 297, 303, 
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416 

27, 33 180 , 33, 56, 

Damon 

64, 108f, 144, 165, 

19If 1028 , 21Qj 246j 

262ff, 269, 302 
41 217 , 52f, 246 
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73 
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299 

Damu 

53f 

Dan 

287, 292, 295, 301, 
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303, 316ff, 326ff, 
337f, 356, 360 1788 , 
402f 
335 

M.B. Dick 

195, 250ff, 386, 

Diorit 

401 

130 

Dod 

316f 1522 

Drachen 

56 311 , 99, 154 

Dur-Sarrukln 

81 457 , 155ff 

Ea 

44, 46, 68, 105f, 
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112, 115ff, 130, 
136ff, 147, 164f, 
167, 180, 190, 199, 
202, 206f, 212ff, 
226, 228f, 243, 
250, 254, 257, 261, 
268f, 398, 434ff, 
470ff 
155 

E. Ebeling 

137ff, 193f, 260 
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359, 367, 379 

Bid 

115, 201, 236, 244, 

Einwohnung 

410 
281 1291 

Eisen 

52 291 , 132, 226, 


Ekarzagina 

359, 436, 442 
140, 144, 149, 

El 

168f, 206ff 
298, 304, 329 1609 

Elektron 

46, 49, 132, 450, 

Emar 

464 
72ff, 76 434 

Emblemtier 

s. theriomorphe 

c En Haseva 

Darstellungen und 
Mischwesen 
74 428 
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54 

Enlil 

155, 226, 228, 442, 

Enuma el is 

444, 471 
107f, 153 

Ephod 

285 1303 , 321 1569 , 

Epiphanie 

360 1787 
55, 167, 167 909 , 
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Salami s 

173, 177, 211, 
23If, 274, 282, 
310, 387, 398f, 
411, 414, 418 

3 12 

Erra 

149ff 

Ersatzbild 

102, 346 

ErSemma 
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Esagila 

33 180 , 42ff, 123, 
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149ff, 158ff, 207, 
209, 253, 255 
40, 100, 144 

Faltengewand 

40 
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119, 129, 173, 362, 
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410 

18, 34, 64, 70, 73, 

Fluch 

79, 92f, 144, 149, 
154, 202, 21 Off, 
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162f® 91 , 348, 404, 

FluB 

418 

140, 189, 206ff, 
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212ff, 217ff, 223, 
248, 25If, 260ff, 
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214, 217f, 220ff, 
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Geheimlehre/wissen 

Geist 

A. van Gennep 

Geser 

Gesicht 


Gestik 

Gibeon 
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Giefier(ei) 

Girra 

Glanz 


Gleichsetzungs- 
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Gotterdeportation 
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schreibungen 

Gottertypentext 
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—schmied 


Graveur 

GroBe 
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36, 80, 83, 86, 91, 
97, 104, 112, 
135ff, 156, 16 If, 
167ff, 172, 215, 
218ff, 234, 252, 
271, 293, 322, 452 
91, 120, 164f, 
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41, 45ff, 53ff, 58ff, 
66f, 71, 77f, 99ff, 
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220, 231, 242, 278, 
296f, 30Iff, 
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325, 362, 372, 377 
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49, 59f, 67, 77, 
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231, 240, 276, 297, 
300, 368f, 407, 
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gebet 
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Handwerker 
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Haut 
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Herz 
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Holzkern 


Holztorso 
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36, 41, 43, 46ff, 
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200f, 204, 230ff 
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353, 387, 389ff, 
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164ff, 172ff, 204f, 
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83, 89, 104, 112ff, 
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243f, 25Of, 268, 
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301, 303, 414 
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328, 342, 404, 418f 
23, 70, 114, 155, 
164f, 215, 239, 
242, 248, 264, 327, 
380, 434, 457f, 
462, 465f, 470 
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309 1477 , 333 1633 
291, 333, 347f 
40f, 43f, 46, 52, 
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37, 46, 52 291 , lOlf, 
119, 121, 132, 
160f, 167, 173, 
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37 199 , 38 204 , lOOf, 
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296f, 303, 416 
39f, 61, 294, 305, 
313, 372, 381, 411 
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Ikonographie 

40, 142, 160, 179, 
289, 304, 315 1519 , 
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IM.MES-ni 

154 

Infrastruktur 

119, 291, 362f, 407 

Insignien 

22, 50, 78, 142f, 
239, 247 

Inspiration 

105f, 113, 117, 
175, 357, 396, 
406f, 410, 414 

Inthronisation 

203ff, 241, 246, 
249f, 264, 271, 332 

Inventarliste 

76 

Investitur 

201 f, 204f, 239, 
241, 244. 249f, 
257, 262, 271, 350 

Istar 

33 180 , 38 205 , 40, 
56 311 , 57f, 70f, 
88 494 , 95, 118, 153, 
341, 442 

Isum 

38 203 

T. Jacobsen 

137 

Jahwe 

12f 73 , 284 1294 , 


289f 1347 , 291 1355 , 
293 1366 , 304f, 312, 
317, 323ff, 348ff, 
366ff, 374ff, 388f, 
396ff, 411, 420f 


—bild 

288 1334 , 315 1319 , 
304f, 328f 1605 , 329, 
350, 353, 360, 397, 


402, 405, 412f 1949 , 
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B. Janowski 

217 

K. Jaspers 

9 

Jerobeam I 

292, 316f 1522 , 


321 1564 , 323f, 327f, 
330ff, 336ff, 

3421685 , 353) 

360 1788 , 402f, 419 


Jerusalem 

287, 290 1332f , 29If, 
295, 304 1439 , 315, 
321, 324, 327f, 
333, 341, 349, 351, 
402ff, 418 

—er Tempel 

Johannes 

286 1312 , 318, 
323 1577 , 335ff, 342, 
356, 383 1882 , 420f 

Damascenus 

3f 

Josija 

291, 317 1524 , 318, 
331 1618 , 333 1633 , 
334 1637 , 340, 
341 1679 , 353, 402f, 
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Kafr Kanna 

287 

Kalhu 

A. Bodenstein v. 

70, 77 436 , 105, 154f 

Karlstadt 

4 

Karneol 

127, 131, 224 1184 , 
436, 442, 452, 465 

Kerub(enthron) 

315 1519 , 328f 1605 

Klage 

26Iff, 470 

Klagepriester 

s. kalu 

Kleid(er) 

22ff, 33, 52, 54f, 
58ff, 92, lOOf, 
133f, 239f, 298ff, 
359, 392, 444, 448 

J. Knox 

4 

Konig 

71, 77, 80f, 83, 91, 
94ff, 116 637 , 14 Iff, 


164ff, 182, 192, 
21 Off, 235f, 245ff, 
262f, 29If, 295, 
319, 325ff, 345ff, 
353ff, 40Iff, 414ff, 
453, 460, 470 

Koniginmutter 

99, 321, 337f, 
3 6 0 1788 

Konigsstatue 

51, 62, 71, 83f 470f , 
88, 130, 270 1267 , 
308, 346, 419f 1953 

Korper(haftigkeit) 

36f, 43f, 52, 66, 
69, 83, 97, 122, 
151f, 167, 172, 
247, 263, 279f, 
293, 300f, 414, 416 

Kollekte 

335, 354 

Kompositstatue 

45, 290ff, 294ff, 
299ff, 315, 318, 
362, 416 

Konservativismus 

37, 61, 100, 174 

R. Kratz 

401 

Krone 

44, 78, 99, 15Off, 
163, 165f, 201, 
239ff, 296, 299ff, 
459f 

Kult 

80, 155 

—maske 

76 434 , 289f 1347 , 
324 1584 

—mittel 

138, 180, 185, 
190f, 224f, 412 1947f 

—mittelbeschwo- 

139f, 178, 198, 

rung 

204, 212, 223, 227 

—statuenlegende 

66, 145 

—symbol 

34f, 63, 83f, 142, 
179, 189f, 279ff, 
284 1297 , 326, 348 




Kuntillet Ajrud 

315 1519 , 340 1674 

Kupfer 

52 291 , 130, 366 1775 , 
436, 452, 470 

Kusigbanda 

132, 135, 143, 151, 
168, 228, 276, 439, 
443, 448f 2013 , 449ff 

Kusu 

131, 168f, 185, 
212f, 223, 231, 
240, 247, 434f, 
441, 443, 449, 451, 
459, 461, 463, 467 

Lachisch 

286 1313 , 294 1373 , 
295, 296 1385 , 
297 1393 , 301 

Lade 

284, 289, 315 1519 , 
323 1577 , 357, 
369 1816 

B. Landsberger 

160 

Lapislazuli 

127, 154, 224 1184 , 
435f, 442, 452, 465 

Lederarbeiter 

23, 134 

Lowe 

57, 153, 288 1337f , 
302, 304 1437 

M. Luther 

4 

Maacha 

321 1565 , 324, 337f, 
342, 402f, 419 

Madanu 

46, 165, 270, 473 

Magneteisenstein 

127, 226, 442 

Manasse 

321 l564 , 324, 336f, 
339ff, 402f, 419 

Massebe 

s. Betyl 

Marduk 

42ff, 46, 56 311 , 
84 473 , 87f, 107ff, 
114, 123f, 143, 
145, 15 Iff, 158ff, 
171, 343 1685 , 388 

—/Asalluhi 

178, 180, 202, 206, 
228, 235, 237f, 
26If, 455, 459, 
461, 464, 470 

— Ordal 

108 

Markasit 

128 

Material 

45, 58, 80, 90, 95f, 
105, 118ff, 132ff, 
150f 821 , 152, 167, 
172ff, 208, 218, 
23Iff, 240, 290f, 
295f, 306ff, 313, 
335f, 336 1647 ,349, 
352ff, 359ff, 365ff, 
381, 385ff, 394ff, 
400f, 405ff, 414 

Material aniconism 

74 428 

W.R. Mayer 

194, 260 
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Megiddo 

287, 295 

d.MES 

123 

Metallkern 

296, 361, 372, 377, 
406 

Michajehu 

321 1569f , 360, 
360 1788 

Milkom 

299, 326 1591 

Mimik 

41, 50 276 , 55 

Mischwesen 

17, 53ff, 59, 69, 
83f, 302, 315 1519 

Modell 

37, 75, 94, 118, 
145ff, 154, 156, 


173f, 312, 355, 
363f, 373, 379, 415 


H. Mohr 

37, 50, 60, 297, 
303, 416 

Mondsichel 

76 434 , 135 759 , 189, 
275ff 

Moses 

312, 321 1569 , 
329 1609 , 353, 355f, 
363 

Mullissu 

33 180 , llOf 

Mummu 

89 497 , 100 562 

Mundoffnung 

168, 178, 18 Iff, 
188ff, 233ff, 258, 
26Iff, 275ff, 412, 
415, 437, 443, 
449ff, 455, 458 

Mundwaschung 

104, 115f, 121f, 
127f, 136ff, 168f, 
173, 177ff, 181 ff, 
28If, 386, 410, 
412, 415, 422, 468f 

Nabonid 

66 , 82 461 , 87, 
145 802 , 158, 163 892 

Nabu 

45, 56 311 , 92f, 97ff, 
155, 388, 473 

Nabu-apla-iddina 

14 Iff, 191 

N abu-§uma-i§kun 

71, 92f 

Naher 

134 

Namburbi 

122, 183, 196, 199, 
204, 230, 248 

Nanay a 

77 437 , 92f, 100 , 
133, 226 

Nebukadnezar 

321 1564 

Nergal 

55, 219, 270, 
343 1690 , 47Iff 

Neujahrsfest 

93, 107, llOf, 123, 
203, 37 if 1826 

Neuherstellung 

lOlf, 145, 159, 
161, 265, 271, 274, 
283, 330 

Ninagal 

132, 151, 168, 228, 
443 , 445, 448f 2013 , 
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449ff, 453f 

Ningal 

67 370 , 462 

Ningirim 

169, 212, 226, 
228, 434, 443, 
448f 2013 , 449, 463 

Ninildu 

120, 143, 151, 
168, 228, 237, 
439, 443, 448f 2013 , 
449ff, 453ff, 460 

Ninive 

41, 57, 90, 137, 
164, 192f, 196 

Ninkurra 

81 457 , 124f, 143, 
168, 228, 439, 
448f 2013 , 450f, 453f 

Ninsikilla 

238, 457 2030 

NinSiku 

67 371 , 116, 164 

Nintu 

53f, 238, 458 

Ninurta 

38 205 , 53ff, 56 311 , 
70, 73, 128ff, 154f, 
226, 270, 473 

Ninzadim 

126, 143, 168, 228, 
238, 275, 280, 439, 
443, 445, 448f 2013 , 
449ff, 453f, 461 

Nippur 

21, 196, 226 

Nisaba 

93, 191 1021 , 436 

Nudimmud 

68, 163 

Obsidian 

98, 125 685 , 128 

Offenbarung 

66, 72, 86, 115, 
144ff, 172ff, 271, 
323f, 327, 354, 
407f, 410, 418 

Olivenholz 

124 682 

Omen 

47, 67, 75, 77, 
103f, 125, 185f 

Opposition 

87, 109, 166, 341 f, 
404, 418f 

Orakel 

27, 87, 90 505 , 94 530 , 
118, 142, 153f, 
158, 163ff, 187f, 
190, 200 1076 , 266, 
336 1647 , 375, 410 

Ordnung 

23ff, 56, 113f, 
149f, 204, 217f, 
246, 267, 272ff, 
282f, 350f, 446 

Paraphernalia 

41, 45, 53f, 60, 76, 
99, 173, 246f, 294, 
299, 301, 304 

Performative 

19 104 , 177, 414 

Pnuel 

329 1611 

Podest/Postament 

22, 39 207 , 50, 54, 
56 311 , 59f, 99, 101, 
119, 133, 173, 



19If 1028 , 297, 299, 
302, 359, 361f, 
371 ff, 377 1853 , 410 

Polieren 

67, 119, 173, 362, 
410 

Portrait 

58, 72, 294, 301, 
416 

Prasenz 

61, 146, 153, 170, 
174, 225, 259, 282, 
284, 297, 337, 342, 
368f, 402f, 416 

Prasentifikation 

176 930 

Priester 

80, 94, 119, 140ff, 
166, 173, 184ff, 
190, 199ff, 21 Off, 
309, 35Iff, 420 1958 

Propaganda 

103, 108ff, 147, 
161 886 , 163 892 , 177 

Prozession 

27f, 42, 73, 9Iff, 
149, 169f, 182, 
197, 202ff, 208ff, 
217ff, 244ff, 260ff, 
267ff, 27Iff, 282f, 
33If, 389f, 393, 
438, 441, 464f 

Reinigung 

122, 139f, 152f, 
183, 198, 209, 
213ff, 23Of, 238ff, 
242ff, 271, 443 

—sritual/sritus 

118, 139f, 143, 
173, 186f, 202ff, 
227, 235, 244, 268, 
410, 414, 447f, 


451, 465, 470 

Reliefprogramm 

17, 26, 109, 111 

Renovierung 

80, 83ff, 91, 93, 
96f, lOlff, 152ff, 
160ff, 191, 265ff, 
282f, 33Of, 357, 
469ff 

Repatriierung 

66, 103, 161 882 , 
163, 168, 170f 

Representation 

T\ 41, 58, 147f, 
227, 283, 286, 294, 
301, 310, 334, 337, 
339, 350, 416f 

Reschef 

288 1338 , 298 1397 1401 

Ritual 

178ff 

Salmanassar III. 

34 184 , 154 837 

Salomo 

290 1352 , 335f 

Samaria 

286 1313 , 290 1353 , 
315, 317 1524 , 321, 
339, 340 1674 , 349, 
351, 402ff 
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Sanherib 

41, 81 457 , 82 461 , 
106ff, 11 Off, 158f, 
435 1976 

Sargon II. 

34 182 , 67 371 , 91, 
106, 155ff, 344ff 

Schicksals- 

107f, 129f, 230, 

bestimmung 

235f, 240f, 246ff, 
253f, 257f, 262, 
435, 441, 447f, 
459f, 467 

Schicksalstafeln 

107f 

Schlange 

288 1337 , 309, 
321 1569 

Schmied 

132, 359, 37If, 
376, 382 1877 , 452 

Schmuck 

18, 22, 24f, 33, 52, 
54f, 58ff, 76ff, 92f, 
98ff, 133, 150ff, 
160, 165, 173, 
299ff, 354, 36If, 
410, 416 

Schopfung 

39, 94, 96, 108, 
112ff, 135ff, 159, 
175f, 192, 255, 
257, 279, 310, 321, 
334, 357f, 374f, 
382, 397f, 402, 
410, 414, 417 

Schreiner 

100, 120f, 237, 
361 f, 37If, 379f, 
385f, 454, 460 

Schuhe 

43, 52, 54, 134, 
299 

Schwelle(n) 

26ff, 208f, 217ff, 
245, 249, 252, 255, 
260 


—hiiter 27 148 

—situation 217ff, 221f, 237, 


248, 257f 

Segen 95, 142, 148, 173f, 

238ff, 263, 272, 
298, 333, 350, 369, 
391, 406, 415, 418 
Semiotik 8 56 , 9 59 61 

Serpentin 98 551 , 127, 131, 

436, 450, 464 
Sichem 329, 332 

Silber 49, 52 291 , 58, 60, 

67, 100, 132, 137, 
139, 219, 296, 299, 
302, 349, 359f, 
362f, 367f, 371, 
388f, 392, 401, 
406f, 436, 440, 


Sin of Sargon 

442, 450, 464 
llOf, 166 

Sin/Mondgott 

56 311 , 66, 87f, 155, 

Sippar 

158 859 , 163 892 , 222, 
275, 329 1609 , 
343 1685 , 442, 458 
90, 141, 143ff, 

S. Smith 

191, 196 
193, 422 

Sonnenscheibe 

142ff 

Sperma 

137ff, 224, 441 1991 

Stadt 

25ff, 80, 87, 90, 

—tor 

103, 145f, 154f, 
169, 203, 209ff, 
217f, 244f, 262f, 
267f, 27Iff, 350f, 
390, 405, 418, 434, 
448, 465, 470 
27 ff 

—gebundenheit 

29f, 120 

Standarte 

23, 38 205 , 63, 84, 

Stein 

88, 180, 184 974 , 
189, 284 1297 , 298, 
301, 343 1690 , 345f 
59, 73, 98, 127ff, 

—eiche/nnn 

15If, 173f, 313, 
401, 436, 450, 465 
359, 379 

—fasser 

120, 124f, 165, 

—plastik 

450ff 
288, 299, 302 

—schneider 

120, 126ff, 165, 

Steppe 

362, 454, 456, 461 
25ff, 211, 217f, 

Stern/Sternbild 

221, 248, 255, 274 
63, 168, 186, 222, 
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228, 234, 248, 261, 
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284 1294 , 288 1337 ' 1339 , 

F. Stolz 

289f 1347 , 296 1382 , 
302, 304, 305 1441 , 
315f 1520f , 3 1 7 1524 , 
323ff, 33If, 337f, 
34If, 349 1726 , 
353ff, 3 60 1788 , 
402ff, 420 1954 
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Siindenbock 

235, 452 

Symbol 

8, 11, 18, 33f, 55, 


59, 65, 84, 148, 
180, 182, 189, 
275ff, 281, 284, 
286, 288, 301 f, 
307, 344ff 
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Salm 

Sarpanltu 

Samas/Sonnengott 


Sar-$arbi 

Sau§ka 

Sulgi 

Tamariske 


Tafeln 

TaSmetu 

Tell Abu al-Kharaz 
Tell Deir ( Alla 

Tell el-Far c a Nord 
Tell Fekherye 

Tell Kittan 
Tell el- c Oreme 
Tell Zeror 
Tempel 


—baubericht 
—tor 


Teraphim 

Terrakotta 


Theologisierung 

Theogonie 

Theophanie 

Theriomorphe 


63 348 
46, 165 
12f 73 , 63 344 , 69, 
76 434 , 77 441 , 82 462 , 
118, 14 Iff, 164f, 
168, 180, 189ff, 
199, 204ff, 212, 

222, 228ff, 242f, 
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315 1519 , 434, 444ff, 
459, 462, 467, 473 
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122f, 137, 139, 
183, 186 970 , 199, 
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435, 442f, 446, 
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Tiamat 

Tiglatpilesar III. 
TiSpak 
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Schroer und Christoph Uehlinger zu belegen; 

diese Veranstaltungen durch solche in Agyptologie (Hermann A. Schlogl, Freiburg), 
Vorderasiatischer Archaologie (Markus Wafler, Bern) und altorientalischer Philologie 
(Pascal Attinger, Esther Fluckiger, beide Bern) zu erganzen; 

die einschlagigen Dokumentationen des Biblischen Instituts zur palastinisch-israelischen 
Miniaturkunst aus wissenschaftlichen Grabungen (Photos, Abdrticke, Kartei) und die zu- 
gehorigen Fachbibliotheken zu benutzen; 

mit den groBen Sammlungen (liber 10’000 Stiick) von Originalen altorientalischer Minia¬ 
turkunst des Biblischen Instituts (Rollsiegel, Skarabaen und andere Stempelsiegel, Amu - 
lette, Terrakotten, palastinische Keramik, Miinzen usw.) zu arbeiten und sich eine eige- 
ne Dokumentation (AbdrUcke, Dias) anzulegen; 

wahrend der Sommerferien an einer Ausgrabung in Palastina/Israel teilzunehmen, wobei 
die Moglichkeit besteht, mindestens das Flugticket verglitet zu bekommen. 

Um das Spezialisierungszeugnis zu erhalten, miissen zwei benotete Jahresexamen abgelegt, 
zwei Seminarscheine erworben und eine schriftliche wissenschaftliche Arbeit im Umfange 
eines Zeitschriftenartikels verfaBt werden. 

Interessenten und Interessentinnen wenden sich bitte an den Curator des Instituts: 


PD Dr. Christoph Uehlinger 
Biblisches Institut 
Universitat, Misdricorde 
CH-1700 Freiburg / Schweiz 

Fax +41 - (0)26 - 300 9754 
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UNIVERSITE DE FRIBOURG EN SUISSE 
INSTITUT BIBLIQUE 


L’Institut Biblique de l’Universite de Fribourg en Suisse offre la possibility d’acquerir un 

certificat de specialisation 

CRITIQUE TEXTUELLE ET HISTOIRE DU TEXTE 
ET DE L’EXEGESE DE L’ANCIEN TESTAMENT 

(Spezialisierungszeugnis Textkritik und Geschichte des Textes 
und der Interpretation des Alten Testamentes) 


en une annee academique (octobre a juin). Toutes les personnes ay ant obtenu une licence en 
theologie ou un grade academique equivalent peuvent en beneficier. 


Cette annee d’etudes peut etre organisee 

autour de la critique textuelle proprement dite (methodes, histoire du texte, instruments 
de travail, edition critique de la Bible); 

w autour des temoins principaux du texte biblique (texte masoretique et masore, textes 
bibliques de Qumran, Septante, traductions hexaplaires, Vulgate, Targoums) et leurs 
langues (hebreu, arameen, grec, latin, syriaque, copte), enseignees en collaboration 
avec les chaires de patrologie et d’histoire ancienne, ou 

autour de 1’histoire de l’exegese juive (en hebreu et en judeo-arabe) et chretienne (en 
collaboration avec la patrologie et 1*histoire de l’Eglise). 

L’Institut dispose d’une bibliotheque specialisee dans ces domaines. Les deux chercheurs con- 
sacres a ces travaux sont Adrian Schenker et Yohanan Goldman. 

Pour l’obtention du certificat, deux examens annuels, deux seminaires et un travail ecrit equi¬ 
valent a un article sont requis. Les personnes interessees peuvent obtenir des informations sup - 
plementaires aupres du responsable du programme: 


Prof. Dr. Adrian Schenker 
Institut Biblique 
Universite, Misericorde 
CH-1700 Fribourg / Suisse 

Fax +41 - (0)26 - 300 9754 




Zusammenfassung 


Kultbilder von Gottheiten waren im Vorderen Orient einschlieftlich 
Palastina verbreitet, doch begegnet ihnen das Alte Testament nur mit 
Verachtung und Polemik. Die Wirkungsgeschichte dieser Bilderfeindlichkeit 
und des Bilderverbots laftt die Frage nach den Ursachen, Umstanden und 
Argumentationsstrukturen der biblischen Position entstehen. Die Polemik 
setzt Bilder und deren Verehrung voraus. Die vorliegende Untersuchung 
beschaftigt sich deshalb im ersten Teil mit den theologischen Konzeptionen, 
die der mesopotamischen «ldololatrie» zugrunde lagen, im zweiten Teil mit 
ihrer Rezeption im Alten Testament. 

Hinter dem Kult der Gotterbilder im Mesopotamien des 1. Jt.s standen kom- 
plizierte theologische Vorstellungen, die aus den unterschiedlichsten Texten 
rekonstruiert werden konnten. Dabei ergab sich, daft die Herstellung der 
Kultstatuen als ubernaturlicher Vorgang verstanden wurde, der durch die 
Zusammenarbeit von Gottern und Menschen charakterisiert war. Die wun- 
derbare Entstehung der Statue und ihre wesenhafte Verbundenheit mit der in 
ihr prasenten Gottheit wurde zusatzlich durch das Mundwaschungs- und 
Mundoffnungsritual (mis pi und pit pi) konsolidiert, das die Statue von 
Verunreinigungen und der menschlichen Seite ihrer Herkunft befreite. Als 
lebendiger, irdischer und sichtbarer Korper einer unsichtbar, personal und 
anthropomorph vorgestellten Gottheit besaft dieses Reprasentationsbild alle 
Lebensfunktionen, um im Kult in das praktische Handlungsfeld religioser 
Kommunikation eintreten zu konnen. 

Kult- und Votivbilder aus dem eisenzeitlichen Palastina zeigen, daft man 
auch in Israel und Juda wirkmachtige «Reprasentationsbilder» kannte. Das 
Alte Testament, das sich in einer Reihe von polemischen Passagen mit den 
Statuen und der mit ihnen verbundenen «Theologie der Bilder» auseinan- 
dersetzt, setzt haufig bei deren Herstellung an: Im Konsens mit Vertretern der 
«Theologie der Bilder» knupften die Bildergegner an der Gultigkeit des 
Konzeptes an, der Charakter der Herstellung bestimme die Qualitat des 
Hergestellten. Indem sie die Entstehung des Bildes als vollig profanen 
Vorgang darstellten, verwendeten sie das Konzept jedoch gegen das Bild. 
Die dtr Darstellung schreibt die Fertigung der Kalber fur Bethel und Dan 
oder der Aschera fur Samaria oder Jerusalem der fehlgeleiteten Eigen- 
initiative von Konigen zu. Fehlende gottliche Autorisierung pragt auch die 
paradigmatische Erzahlung von Ex 32, die in der Grundschicht den Priester 
Aaron, in der dtr Fortschreibung das Volk fur das «Goldene Kalb» verant- 
wortlich macht. Bei altorientalischen Reinheitsvorstellungen setzt die dra- 
stische Verkundigung Ezechiels an, der Gotterbilder mit Unreinheit verbin- 
det (Ez 22:3f). Ausgehend von der sog. Gotzenbilderschicht in Dtjes, die ein 
redaktionell uberlegtes, folgerichtig aufgebautes und handwerklich kompe- 
tentes Traktat darstellt, das die altorientalischen Vorstellungen kannte und 
Punktfur Punkt widerlegt, fuhren auch Jer 10:1-16*, Ps 115, Ps 135 und Hab 
2:18f Handwerker vor, die «idealtypisch» in einem ganzlich profanen 
Prozeft nur Abbilder irdischer Geschopfe zustande bringen. Sie zeigen, daft 
Bildergegner bis weit in die nachexilische Zeit hinein gezwungen waren, die 
«Theologie der Kultbilder» zu widerlegen und Bilderfreunde von ihrer alter- 
nativen «Theologie der Bildlosigkeit» zu uberzeugen. 




Summary 


Cult statues were common in Palestine as in the Ancient Near East, but they 
are subject of considerable polemics in the Old Testament. The subsequent 
history of this hostility and the ban on images raises the quest for the reasons 
and circumstances that led to biblical anti-iconism. The first part of this study 
deals with the theological conceptions that were at the base of Mesopo¬ 
tamian idolatry. The second part investigates the reception of the 
Mesopotamian «theology of images» in the Old Testament. 

The cult and theology of images in 1st mill. BCE Mesopotamia can be recon¬ 
structed on the basis of textual sources and archaeological evidence. The 
texts demonstrate that the making of statues was considered as a supernatu¬ 
ral act of creation, described as co-operation between gods and human 
craftsmen. The miraculous way of the statue's birth and the substantial 
connection between deity and image were consolidated by mouth-washing 
and mouth-opening rites (mis pT and pit pi). The complete mouth-washing 
ritual annihilated all traces of impurity and of the human craftsmen's work. 
The statue thus became the invisible deity's living and visible body on earth. 
As representation of the anthropomorphic deity the image disposed of all the 
perceptive and vital functions needed in order to communicate in the sphere 
of worship and divination. 

Archaeological finds of the Iron Age in Palestine demonstrate the use of cult 
and votive statuary. They prove that Israel and Judah too knew images that 
were considered to be gods and goddesses and to own divine power. 

The Old Testament polemic against images often focusses on the making of 
the statues. In basic agreement with the «theology of images», the biblical 
aniconicists shared their concept that the way of production determines the 
product's quality. However, since they described the making of a statue as a 
mere profane act, they used this very concept against the statues which they 
regarded only as human concotions. 

In the view of the Deuteronomistic historiographer, the presumptuous self¬ 
initiative of reigning kings caused the making of bull images in Bethel and 
Dan as well as Asherah statues in Samaria and Jerusalem. The lack of divine 
autorisation also characterizes the paradigmatic story Exod. 32; in its oldest 
shape, the story holds Aaron to be responsible for the golden calf's produc¬ 
tion, whereas the Deuteronomistic expansion calls the people to account. 
The prophesy of Ezekiel, who linked statues of gods with impurity (Ezek. 
22:3f), is based on a Mesopotamian conception of purity. The additions to 
Second Isaiah referring to the making of cult images may be interpreted as a 
redactional, reflected (competent) and consistent treatise based on the 
Ancient Near Eastern «theology of images», which is disproved step by step. 
Based on these additions, Jer. 10:1-16*, Pss. 115 and 135 and Hab. 2:18f 
argue against craftsmen whose profane activities only succeed in making 
copies of purely worldly creatures. These late texts show that the biblical 
anti-iconicists were forced to argue against idolatry and the «theology of 
images» until the late post-exilic period, and that much rhetoric was still 
needed for their own «theology of aniconism» to impose itself. 



